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Penelitian ini dilakukan untuk mengetahui konsepsi h}az\f dalam konteks 
penafsiran al-Qur’an khususnya mengenai signifikansi dan peranannya dalam 
mengungkap kandungan makna pada suatu ayat. Landasan masalah yang 
mendasari penelitian ini yaitu: Pertama, adanya ketidakjelasan mengenai 
signifikansi dan peranan teori h}az\f dalam mengungkap kandungan makna al-
Qur’an karena pada umumnya kajian-kajian h}az\f hanya sekedar menampilkan 
berbagai tipe h}az\f dan contoh ayat tanpa ada pembahasan yang memadai. Kedua, 
penerapan teori h}az\f terkesan hanya formalisasi pemahaman narasi teks dan 
belum memperlihatkan hasil pemaknaan yang signifikan. Ketiga, adanya 
keberatan dari sebagian pihak yang mempertanyakan keabsahan teori h}az\f, 
sementara keberadaannya telah mengakar kuat baik dalam tradisi penafsiran al-
Qur’an maupun dalam diskursus ulumul Qur’an. 
Penelitian ini bersifat eksploratif dengan metode deskriptif dan analitis 
kritis. Metode deskriptif digunakan untuk mengelola secara sistematis data-data 
mengenai teori h}az\f dan ayat-ayat yang mengandung mah}z\u>f. Metode analitis 
kritis digunakan untuk mengeksplorasi, mengurai, dan menelaah secara kritis dan 
mendalam terhadap seluk beluk teori h}az\f dan aplikasinya dalam pemaknaan ayat 
untuk mengetahui signifikansi dan peranannya dalam mengungkap kandungan 
makna ayat. 
Hasil penelitian ini adalah: Pertama, bahwa signifikansi dan peranan teori 
h}az\f untuk mengungkap kandungan makna terletak pada dua wilayah; 1) Peranan 
pada redaksi ayat, yaitu dengan memasukkan sisipan kata berupa taqdi>r pada 
ruang-ruang tertentu di dalam rangkaian susunan kalimat ayat sehingga ayat-ayat 
yang secara literal terkesan problematik (musyki>l) menjadi mudah dipahami. 2) 
Peranan untuk mengungkap makna di balik ketiadaan kata, yang mana tidak 
disebutkannya suatu kata (al-masku>t) dalam redaksi ayat mengandung makna-
makna tersendiri. Peranan ini membuktikan ketepatan dan keakuratan al-Qur’an 
bahwa antara makna dari ‚apa yang disebutkan‛ dengan makna dari ‚apa yang 
tidak disebutkan‛ dalam redaksi ayat keduanya selaras dan saling menguatkan. 
Kedua, bahwa salah satu gaya bahasa al-Qur’an yang ringkas dan padat makna 
menjadikan ayat terkesan problematik dan relatif sulit dipahami sehingga 
penerapan teori h}az\f dapat dikatakan absah karena dapat menghasilkan 
pemahaman yang signifikan baik pada aspek redaksi maupun pada aspek 
kandungan makna ayat. 
 





AL-H{AZ|F IN EXEGESIS OF THE QURAN 
(Critical Study on the Conception of al-H{az\f  in Revealing the Meaning of the 
Verses) 
 




This thesis is a study of al-h}az\f  conception in the Qur’an Exegesis. The 
underlying problems of this study are: First, a lack of clarity on the significance 
and role of h}az\f theory in revealing the meaning of the Qur’an because its 
existence generally is just to display the various types of h}az\f  and the sample of 
verses without any decent discussion. Second, the application of h}az\f  theory 
seems to be the formalization of understanding the text and has no significance 
results on meaning. Third, the objections from some people questioning the 
validity of the h}az\f  theory, while its existence has been well-entrenched in either 
the tradition of Qur’an Exegesis or Quranic Studies.  
To answer the question, this research used descriptive and critical 
analysis method. Descriptive method was used for systematically revealing the 
data on the h}az\f  theory and verses indicated containing h}az\f. Critical analysis 
method was  used for critically exploring, parsing, and analyzing h}az\f theory and 
its significance application in revealing the meaning of the verse. 
The results of this study are: First, the significance and the role of h}az\f  
theory to reveal the content of meaning lies in two areas; 1) The role on the text 
of the verse, by inserting the word as taqdi>r  (estimated words) in certain spaces 
on the text so the verses literally seem problematic to be easy to understand. 2) 
The role to uncover the meaning beyond the absence of the word, not mentioning 
the word in the text containing certain meanings. This role proves the accuracy 
of the Qur’an that the meaning of ‚what is mentioned‛ and ‚what is not 
mentioned‛ in the text is mutually reinforcing each other. Second, the text of the 
Qur'an has been concise and solid meaning. It makes the verses seem problematic 
and hard to understand, so the application of h}az\f  theory is valid because it 
results significance understanding both in editorial aspect and content aspect of 
verses meaning. 
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  القزأن تفسيز في الحذف
 ) الأية معانى لفهم الحذف تصورية عن نقدية ةدراس (
 




 أهمٌته فً خاصة القرأن تفسٌر فً الحذف تصورٌة لمعرفة الدراسة هذه تهدف
: هً الدراسة هذه على الكامنة المشكلة أسس. الأٌة من المعنى محتوٌات كشف فً ودوره
 لأن القرأن معانى محتوٌات كشف فً ودوره فالحذ نظرٌة أهمٌة عن الوضوح عدم أولا،
 أن الثانً،. الكافٌة البحوث بدون الأٌة فً ومثاله الحذف نوعٌة ٌعرض عامة الحذف بحث
 الأهمٌة النتائج تظهر ولم النص تحرٌر لفهم ٌعنى فقط شكلانٌة تشعر الحذف نظرٌة تطبٌق
 الحذف نظرٌة صالح كتشكٌ فً الأطراف بعض من الإعتراض وجود الثالث،. المعنى فً
 .القرأن علوم فً وكذلك القرأن تفسٌر عالم فً سواء رسخت قد موقفه أن غلى
 تستخدم الوصفٌة الطرٌقة. نقدٌة وتحلٌلٌة وصفٌة بطرٌقة إستكشافٌة الدراسة هذه
. منهجً بشكل المحذوفات تحتوى التى والأٌات الحذف نظرٌة عن المعطٌات لإدارة
 نظرٌة على دقٌقٌة نقدٌة والبحث والتحلٌل للإكتشاف تستخدم قدٌةالن التحلٌلٌة والطرٌقة
 .الأٌة معانى كشف فً ودوره الحذف نظرٌة أهمٌة لمعرفة الأٌة فهم فً وتطبٌقه الحذف
 معانى كشف فً ودوره الحذف نظرٌة أهمٌة أن أولا،: هً الدراسة هذه فً النتائج
 الاماكن على التقدٌرٌة الكلمة إدخالب ٌعنى الأٌة، تحرٌر فً الدور) ١: موقعٌن فً تقع الأٌة
 الدور) ٢. فهمه فً سهلا حرفٌته فً المشكلات الأٌات تكون لكً الأٌة صٌغة فً المعٌنة
 على ٌحتوى الأٌة تحرٌر فً الكلمة ذكر عدم أن أي الكلمة، عدم وراء المعانى كشفل
 ما( المنطوق من المعنى لأن ودقته القرأن لغة صحة أثبت الدور هذا. الخصوصٌة المعانى
 الثانً،. بعضا بعضه وٌعزز) الذكر عدم فً ما( المسكوت من للمعنى مساوٌة) الذكر فً
 المشكلة تشعر الأٌة جعلت معٌن حد فً الكلم وجوامع الإٌجاز وهً القرأن أسلوب إحدى أن
 همف على تنتج لأنها صالح الحذف نظرٌة تطبٌق أن الحالة تلك وعلى فهمه، فً والصعبة
 .الأٌة معنى محتوٌة جانب على وكذلك الأٌة تحرٌرٌة جانب فً سواء أهمً
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PEDOMAN TRANSLITERASI ARAB LATIN 
 
Berdasarkan Surat Keputusan Bersama Menteri Agama RI dan Menteri 
Pendidikan dan Kebudayaan RI Nomor 158/1987 dan 0543b/U/1987, tanggal 22 
Januari 1988. 
 
A. Konsonan Tunggal 
Huruf Arab Nama Huruf Latin Keterangan 
ا alif tidak dilambangkan tidak dilambangkan 
ب ba’ b be 
ت ta’ t te 
ث s\a’ s\ es (dengan titik di atas) 
ج jim j je 
ح h}a h} ha (dengan titik di bawah) 
خ kha kh ka dan ha 
د dal d de 
ذ z\al z\ zet (dengan titik di atas) 
ر ra’ r er 
ز zai z zet 
س sin s es 
ش syin sy es dan ye 
ص s}ad s} es (dengan titik di bawah) 
ض d{ad d{ de (dengan titik di bawah) 
xii 
 
ط t}a’ t} te (dengan titik di bawah) 
ظ z}a’ z} zet (dengan titik di bawah) 
ع ‘ain ‘ koma terbalik di atas 
غ gain g ge 
ف fa’ f ef 
ق qaf q qi 
ك kaf k ka 
ل lam l el 
م mim m em 
ن nun n en 
و wawu w w 
ه ha’ h ha 
ء hamzah ’ apostrof 
ي ya’ y ye 
 
B. Konsonan rangkap karena syaddah ditulis rangkap 
نٌدّقعتم ditulis muta‘aqqidi>n 
ةّدع ditulis ‘iddah 
 
C. Ta’ marbutah di akhir kata 
1. Bila dimatikan ditulis h 
ةمكح ditulis h}ikmah 




(ketentuan ini tidak diperlukan bagi kata-kata Arab yang sudah terserap 
dalam bahasa Indonesia, seperti salat, zakat, dan sebagainya, kecuali bila 
dikehendaki lafal aslinya) 
2. Bila diikuti dengan kata sandang ‚al‛ serta bacaan kedua itu terpisah, 
maka ditulis h. 
ةمارك ءاٌلولأا  ditulis kara>mah al-auliya>’ 
 
D. Vokal pendek 
  َ  fath{ah ditulis a 
لعف  ditulis fa’ala 
  َ  kasrah ditulis i 
ركذ  ditulis z\ukira 
  َ  d{ammah ditulis u 
بهذٌ  ditulis yaz\habu 
 










Fath}ah + alif 
ةٌلهاج 
Fath}ah + ya’ mati 
ىسنت 
Kasrah + ya’ mati 
مٌرك 




























































G. Vokal pendek yang berurutan dalam satu kata dipisahkan dengan apostrof 
متنأأ ditulis a’antum 
تدعأ ditulis u‘iddat 
لنئ متركش  ditulis la’in syakartum 
 
H. Kata sandang alif + lam 
Kata sandang alif + lam (لا) ditransliterasikan dengan ‚al‛ diikuti 
dengan tanda penghubung ‚-‛, baik ketika bertemu dengan huruf qamariyyah 
maupun huruf syamsiyyah. 
نآرقلا ditulis al-qur’a>n 
اسمشل  ditulis al-syams 
 
I. Penulisan kata-kata dalam rangkaian kalimat 
Ditulis menurut penulisannya 
ىوذ ضورفلا  ditulis z\awi> al-furu>d} 
لهأ ةنسلا  ditulis ahl al-sunnah 
 
J. Penulisan kata-kata yang bertanwin di akhir kata 
احابص ditulis s}aba>h}an 
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A. Latar Belakang Masalah 
Adalah fakta bahwa kompleksitas al-Qur’an meniscayakan luasnya 
konstelasi bidang penafsiran al-Qur’an. Konstelasi penafsiran dalam rangka 
mengungkap kandungan makna al-Qur’an tidak hanya berkisar pada wilayah 
visibilitas al-Qur’an, lebih dari itu bahkan menyentuh pada wilayah invisibilitas 
yang mengasumsikan keberadaan suatu teks yang tersembunyi sehingga tidak 
tampak dalam sebuah redaksi. Dari sini wacana invisibilitas memunculkan 
asumsi dasar bahwa di balik teks terdapat teks yang tidak terlihat (invisible 
text)1 yang keberadaannya memiliki peran penting dalam memahami dan 
menafsirkan suatu ayat. 
Wilayah invisibilitas sebagai suatu dimensi lain di balik tekstualitas al-
Qur’an memerlukan instrumen tersendiri untuk mengabstraksikan keberadaan 
suatu teks invisible menjadi teks visible yang selanjutnya digunakan untuk 
memahami narasi teks ayat. Ada beberapa instrumen teori yang mengorganisasi 
wilayah invisibilitas teks tersebut
2
 yang salah satunya yaitu elipsis
3
. 
                                                 
1
Istilah invisible text dalam penelitian ini tidak dimaksudkan sebagai teks ayat, akan 
tetapi ditujukan untuk menggambarkan sifat tersembunyinya suatu kata atau bagian tertentu dari 
rangkaian kalimat dalam redaksi ayat, yang mana keberadaannya merupakan hasil perkiraan 
(taqdi>r) berdasarkan pemahaman terhadap struktur teks dan konteks (siya>q). Dari sini muncul 
asumsi keberadaan invisible text yaitu di balik teks yang tersurat terdapat teks yang tersirat. 
2Hemat penulis, beberapa di antaranya misalnya dalam diskursus ulumul Qur’an yaitu 
konsep h}az\f, id}ma>r, mubhama>t, dan lain sebagainya. Sedangkan dalam ushul fiqh misalnya yaitu 
dala>lah al-mant}u>q berupa iqtid}a’ dan isya>rah, mafhu>m muwa>faqah dan mukha>lafah, dan lain 
sebagainya yang kesemuanya masing-masing memiliki mekanisme yang bekerja pada dimensi 





Elipsis atau disebut juga dengan h{az\f4 merupakan suatu konsep 
pelesapan/peniadaan kata atau kalimat yang mengandaikan adanya suatu teks 
pada redaksi ayat yang keberadaannya diperkirakan dan dimunculkan melalui 
mekanisme taqdi>r5 untuk memahami teks tersebut. Sebagai teori yang bekerja 
pada wilayah invisibilitas, elipsis/h{az\f menggantungkan mekanisme kerjanya 
pada pemahaman tata gramatika ayat melalui indikasi ekstra-tekstual untuk 
mengidentifikasi keberadaan kata atau kalimat yang diasumsikan telah 
mengalami elipsis (mah{z\u>f) tersebut. 
Terkait dengan fenomena elipsis sebagai perangkat dalam mekanisme 
penafsiran al-Qur’an, dewasa ini ramai diperbincangkan mengenai persoalan 
keabsahan teori h{az\f, baik dari segi konsep, teori, maupun pada hasil 
penerapannya dalam penafsiran al-Qur’an. Misalnya dari segi konsep muncul 
keberatan teologis bahwa h}az\f sebagai suatu konsep penanggalan/pembuangan 
dianggap bertentangan dengan prinsip kemukjizatan al-Qur’an (i‘ja>z al-Qur’a>n), 
karena setiap nas}s} (ayat) memiliki kekhususannya masing-masing, dan setiap 
                                                                                                                                     
3
Elipsis diartikan sebagai peniadaan kata atau satuan lain yang wujud asalnya dapat 
diramalkan dari konteks bahasa atau konteks luar bahasa. Kamus Besar Bahasa Indonesia 
(Jakarta: Pusat Bahasa Departemen Pendidikan Nasional, 2008), hlm. 385. 
4H{az\f menurut az-Zarkasyi yaitu penanggalan sebagian atau keseluruhan kalimat karena 
adanya suatu pertimbangan tertentu. Badr al-Di>n Muh}ammad bin ‘Abdillah al-Zarkasyi 
(selanjutnya disebut az-Zarkasyi), al-Burha>n fi> ‘Ulu>m al-Qur’a>n, ed. Muh}ammad Abu> al-Fad}l 
Ibra>hi>m, jilid III (al-Qahirah: Da>r al-Tura>s, t.th.), hlm. 102. Adapun secara terminologi, elipsis 
dapat disamakan dengan h}az\f  karena keduanya sama-sama memiliki relasi yang kuat dalam hal 
prinsip ekonomi kata, efisiensi, efektivitas, praktis, peringkasan, pelesapan atau peniadaan, 
eliminasi, perkiraan (taqdi>r), dan juga kesamaan dalam hal invisibilitas teks. Di samping itu kata 
elipsis atau ellipsis dalam kamus bahasa Arab-Inggris diterjemahkan dengan h}az\f  (فذح). 
5
Asy-Syamari> sebagaimana dikutip oleh Azam Bahtiar mendefinisikan bahwa taqdi>r 
adalah dugaan adanya partikel dalam sebuah kata, atau kata dalam klausa, atau klausa dalam 
ungkapan, yang semua itu tidak ada wujudnya baik dalam lafadz maupun tulisan. Lihat Azam 
Bahtiar, ‚al-H}az\f atau al-Ija>z: Telaah Kritis atas Konsep Elipsis dalam Kesarjanaan Islam‛ dalam 
Jurnal Studi Ilmu-ilmu al-Qur’an dan Hadis, vol. 13 no. 1 (Yogyakarta: Jurusan Tafsir Hadis 





struktur susunan, kata, kalimat, dan siyaq pun memiliki maksud-maksud 
tersendiri. Dengan kata lain, ‚keberadaan‛ atau disebutkannya suatu unsur 
berupa kalimat, kata, huruf, bahkan harakat dalam suatu ayat merupakan sesuatu 
yang baku dan memiliki maksud-maksud tersendiri, begitu pula dengan 
‚ketiadaan‛nya pun memiliki maksud tersendiri pula. Oleh karenanya, h}az\f 
sebagai konsep pembuangan oleh sementara pihak dianggap tidak sesuai dengan 
prinsip dasar kemukjizatan al-Qur’an tersebut,6 karena memunculkan persepsi 
seolah-olah terdapat sesuatu di dalam al-Qur’an yang pada mulanya ada (eksis) 
lalu kemudian dibuang, padahal al-Qur’an diyakini tidak mungkin mengalami 
perubahan baik pengurangan maupun penambahan,
7
 terlebih bahwa secara 
teologis kemukjizatan struktur al-Qur’an terkait erat dengan prinsip dasar 
pewahyuan al-Qur’an yang diturunkan secara lafz}an wa ma‘nan, di mana proses 
pewahyuan al-Qur’an sendiri telah selesai dan tuntas sehingga tidak akan terjadi 
penambahan apapun. Berdasarkan persoalan tersebut sangat perlu dalam 
penelitian ini untuk meluruskan dan mengklarifikasi bagaimana sebenarnya teori 
h}az\f sebagai perangkat penafsiran al-Qur’an. 
                                                 
6
Terkait dengan hal tersebut, terdapat prinsip normatif-teologis yang menyatakan bahwa 
pada dasarnya teks al-Qur’an adalah asali (al-as}l) dan tidak memiliki furu>’ (cabang). Oleh 
karenanya, h}az\f  dianggap bertentangan dengan prinsip normatif-teologis tersebut karena 
taqdi>r—sebagai konsekuensi h}az\f—adalah berlaku sebagai furu>’ sehingga menyalahi teks al-
Qur’an yang asali. Tentang prinsip asali (al-as}l) dan furu>’ (cabang) lihat pada Az-Zarkasyi, ‚al-
Burha>n fi> ‘Ulu>m al-Qur’a>n‛, ed. Muh}ammad Abu al-Fad}l Ibra>hi>m, jilid III, hlm. 104. Lihat juga 
‘Ali ‘Abd al-Fatta>h} Muh}yi> al-Syamari> (selanjutnya disebut asy-Syamari), ‚Dala>lah al-Iktifa>’ fi al-
Jumlah al-Qur’a>niyyah: Dira>sah Naqdiyyah li al-Qaul bi al-H{azf wa al-Taqdi>r‛, disertasi doktoral 
Fakultas Tarbiah, Universitas Bagdad (2006), hlm. 13. 
7Problem teologis semacam ini juga terjadi pada teori ulumul Qur’an lainnya, misalnya 
tentang naskh. Keberatan teologis yang mendasari penolakan terhadap naskh di antaranya yaitu 
bahwa tidak mungkin di dalam al-Qur’an terdapat sesuatu yang keberadaannya dihapuskan 
(mansu>kh), karena sekiranya dalam al-Qur’an terdapat naskh, maka berarti di dalam al-Qur’an 
ada yang salah dan batal, bahkan al-Qur’an sendiri telah menyatakan tidak adanya kebatalan di 
dalamnya (QS. 41:42). Selengkapnya lihat Prof. Nashruddin Baidan, Wawasan Baru Ilmu Tafsir, 





Terkait hal tersebut, dewasa ini muncul keberatan mengenai penggunaan 
teori h}az\f dan taqdi>r dalam penafsiran al-Qur’an yang dinilai dapat mereduksi 
makna ayat. Sebagaimana menurut penilaian asy-Syamari, bahwa keberadaan 
taqdi>r dalam pemaknaan ayat dinilai dapat membatasi makna, menyempitkan 
cakupan/kedalaman makna, dan merubah arah dan maksud yang terkandung di 
dalam ayat sehingga tidak sesuai dengan apa yang pada dasarnya telah 
ditunjukkan oleh konteks (siya>q) ayat baik kata maupun kalimatnya.8 Persoalan 
reduksi tersebut dapat dilihat sebagaimana contoh penerapan teori h}az\f melalui 
penetapan taqdi>r sebagaimana pada surat Yasin ayat 69: 
                               
Dan Kami tidak mengajarkan syair kepadanya (Muhammad) dan bersyair itu 
tidaklah layak baginya. Al-Quran itu tidak lain hanyalah pelajaran dan kitab yang 
memberi penerangan.9 
 
Pada ayat tersebut dianggap terdapat mud}a>f yang ter-mah{z\u>f dan di-
taqdi>r-kan dengan ‚ اَهَو   ٍَاٌْوَّلَع  َةَعَاٌِص  ِزْع ِّشلا ‛.
10
 Adapun kata ‚زعشلا‛ adalah bersifat 
umum, yang mana ketika kata tersebut berubah menjadi susunan id}a>fah (menjadi 
                                                 
8
Menurut asy-Syamari persoalan reduksi tersebut terjadi karena pada dasarnya taqdi>r 
adalah dugaan atas apa yang sebenarnya tidak dikehendaki oleh suatu kata, kalimat, atau 
ungkapan, dan taqdi>r bersifat menambahi atas apa yang telah cukup dalam ungkapan yang 
sebenarnya telah jelas dengan sendirinya sehingga keberadaan taqdi>r justru merubah dan 
membatasi makna. Di samping itu, taqdi>r bukanlah sesuatu yang mutawatir dan tidak bersumber 
dari Rasulullah, karena taqdi>r-taqdi>r yang ada bersumber dari para ahli nahwu dan para mufassir, 
sehingga tidak ada satu kesepakatan mengenai tata cara dan ketentuannya. Selengkapnya 
mengenai detail reduksi taqdi>r terhadap makna ayat lihat asy-Syamari, Dala>lah al-Iktifa>’ fi al-
Jumlah al-Qur’a>niyyah: Dira>sah Naqdiyyah li al-Qaul bi al-H{az\f wa al-Taqdi>r, hlm. 105-106. 
9
Tim Penulis Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemah Bahasa Indonesia, Mushaf 
Madinah, 1990. 
10
Mengenai taqdi>r tersebut lihat ‘Izzuddi>n ‘Abd al-‘Azi>z bin ‘Abd al-Sala>m al-Salami al-
Sya>fi‘i>, Maja>z al-Qur’a>n, ed. Must}afa> Muh}ammad H{usain al-Z|ahabi> (London: Mu’assasah al-
Furqa>n li al-Tura>s\ al-Isla>mi>/Al-Furqan Islamic Herritage Foundation, 1999), hlm. 422. 
Bandingkan juga dengan Abu> al-Qa>sim Mah}mu>d bin ‘Umar al-Zamakhsyari>  (selanjutnya disebut 
az-Zamakhsyari), al-Kasysya>f ‘an H{aqa>’iq Gawa>mid} al-Tanzi>l wa ‘Uyu>n al-Aqa>wi>l fi> Wuju>h al-
Ta’wi>l, ed. ‘A<dil Ah}mad ‘Abd al-Mauju>d dan ‘Ali> Muh}ammad Mu‘awwad}, jilid V, cet. I (Riyad}: 





mud}a>f ilaih) maka cakupan maknanya menjadi terbatasi karena taqdi>r mud}a>f 
yang ditetapkan (ةعاٌِص) tersebut memiliki efek membatasi (ذييقت) sehingga cakupan 
makna kata ‚زعشلا‛ menjadi terbatasi (tereduksi).  
Berdasrkan uraian di atas, setidaknya ada beberapa persoalan mendasar 
mengenai penerapan teori h}az\f melalui mekanisme taqdi>r pada ayat tersebut. Di 
satu sisi keberadaan teori h}az\f dalam jajaran bab-bab ulumul Qur’an 
menempatkan posisinya sebagai perangkat penafsiran dalam mengungkap 
kandungan makna-makna al-Qur’an, sementara di sisi lain yaitu pada taqdi>r yang 
ditetapkan justru mereduksi kandungan/cakupan makna ayat, dan di sisi lain pula 
bahwa ayat tersebut tanpa menggunakan taqdi>r pun relatif mudah dipahami di 
mana susunan kata dan kalimat ayat telah jelas dengan sendirinya meski tanpa 
taqdi>r sehingga peranan taqdi>r pada penerapan teori h}az\f tersebut terkesan hanya 
formalisasi (baca: formalitas) pemahaman narasi teks ayat. Dari sini eksistensi 
dan keabsahan teori h}az\f sebagai perangkat penafsiran pun dipertanyakan karena 
adanya persoalan reduksi tersebut dan juga karena terkesan belum 
memperlihatkan secara jelas mengenai peran, fungsi, dan signifikansinya dalam 
mengungkap kandungan makna-makna al-Qur’an, yaitu apakah eksistensi dan 
orientasinya hanya sekedar memberikan sisipan-sisipan kata dan mengisi ruang-
ruang tertentu pada rangkaian susunan kalimat ayat melalui penetapan taqdi>r 
ataukah ada signifikansi-signifikansi lain dalam mengungkap kandungan makna 
ayat. Dengan demikian sangat perlu dalam penelitian ini untuk mengetahui 
bagaimana sebenarnya peranan, fungsi, dan signifikansi teori h}az\f dalam 





Contoh lain mengenai penerapan teori h}az\f melalui mekanisme taqdi>r 
yaitu misalnya pada surat Yasin ayat 66: 
                          
Dan jikalau Kami menghendaki pastilah Kami hapuskan penglihatan mata 
mereka, lalu mereka berlomba-lomba (mencari) jalan, maka betapakah mereka 
dapat melihat(nya).11 
 
Pada ayat tersebut dianggap mengandung h}az\f karena secara gramatika 
susunan kalimat tersebut tidak memiliki objek/maf’ul sehingga di-taqdi>r-kan 
dengan ‚ ىلو ءاشً [سوط نهٌيعأ ]اٌسوطل ًلع نهٌيعأ ‛12 (jika Kami menghendaki [untuk 
menghapus penglihatan mata mereka] pasti telah kami hapus penglihatan mata 
mereka). Penentuan taqdi>r semacam ini merupakan hasil pemahaman terhadap 
susunan gramatika ayat sehingga dalam konteks penafsiran al-Qur’an dianggap 
dapat menambah kejelasan dalam memahami narasi teks ayat tersebut. Bahkan 
pada ayat tersebut bisa jadi toleransi penerapan taqdi>r masih dapat diperluas, 
misalnya dengan meletakkan taqdi>r berupa huruf ja>r ‚ًلإ‛13 (menuju) pada kata 
‚طازصلا‛ sehingga kalimat menjadi ‚ اىقبتساف ًلإ طازصلا ‛ (berlomba-lomba menuju 
jalan keluar). 
Berdasarkan contoh penerapan h}az\f pada ayat tersebut, sekilas tidak ada 
permasalahan yang signifikan jika dilihat bahwa penggunaan taqdi>r pada ayat 
tersebut cukup menambah kejelasan bagi pembaca dalam memahami narasi teks 
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Tim Penulis Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemah Bahasa Indonesia, Mushaf 
Madinah, 1990. 
12
Lihat taqdi>r tersebut pada Mursyi>d Said Ah}mad Mah}mu>d, al-H}az\f wa al-Taqdi>r fi al-
Qur’an al-Karim, Disertasi Doktoral Universitas Islam Bahawul Bur (1990), hlm. 199, dan Muh}yi> 
al-Di>n al-Darwi>sy, I‘ra>b al-Qur’a>n al-Kari>m wa Baya>nuhu, jilid 6 (Damaskus: Da>r Ibn Kas\i>r, 
1999), hlm. 346. 
13





ayat. Akan tetapi, melihat bahwa ayat tersebut tanpa menggunakan taqdi>r pun 
cukup mudah untuk dipahami, di samping juga bahwa penggunaan taqdi>r pada 
ayat tersebut terkesan hanya sebatas formalisasi pemahaman narasi teks ayat 
dengan cara menyisipkan kata pada unsur kosong di dalam struktur gramatikanya 
sehingga makna yang dihasilkan tidak cukup signifikan karena terkesan hanya 
memindahkan pembahasan nahwu ke dalam aktifitas penafsiran al-Qur’an, maka 
pada taraf ini penggunaan taqdi>r sebagai konsekuensi logis dari penerapan teori 
h}az\f memunculkan pertanyaan mendasar, apakah eksistensi taqdi>r hanya sebatas 
memudahkan pemahaman narasi teks ayat berdasarkan logika linguistik yang 
mengasumsikan adanya suatu unsur kata atau kalimat yang dilesapkan (mah{z\u>f), 
ataukah secara orientatif memiliki fungsi-fungsi tertentu dalam membantu 
mengungkap kandungan makna al-Qur’an. 
Adapun teori h}az\f secara epistemologis jika dilihat dari sisi teoretis-
metodologisnya, tampak bahwa secara garis besar keberadaannya di dalam 
disiplin ulumul Qur’an terkesan hanya sebagai repetisi atas pembahasan h}az\f dari 
disiplin bahasa (nahwu dan balaghah),
14
 di mana pembahasan h}az\f dalam disiplin 
ulumul Qur’an secara umum tampak hanya sekedar menampilkan contoh-contoh 
ayat beserta masing-masing kategori dan tipe h}az\f beserta bentuk-bentuk taqdi>r-
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Adapun karena keberadaannya yang bersifat repetitif tersebut, bisa dibilang bahwa pada 
dasarnya formulasi teori h}az\f secara epistemologis adalah rancangan (baca: rumusan) dari disiplin 
ilmu nahwu dan balaghah, sedangkan ulumul Qur’an sebagai suatu disiplin yang bersifat 
kompilatif terkesan hanya sekedar mengadopsi dan menjadikannya sebagai bagian dari 
epistemologinya. Meskipun keberadaan h}az\f di dalam disiplin ulumul Qur’an telah mengalami 
beberapa penyesuaian dari segi prinsip-prinsipnya, misalnya yaitu prinsip h}az\f berupa dua opsi 
yang digariskan oleh az-Zarkasyi, akan tetapi secara garis besar rumusan-rumusan teori h}az\f 
sebenarnya adalah hasil dari formulasi ilmu balaghah yang secara historis adalah sebagai disiplin 
di mana rumusan-rumusan tersebut diletakkan oleh para pakar linguistik seperti al-Jahiz, al-





nya di mana pola pembahasan semacam itu terlihat sama sebagaimana 
pembahasan h}az\f dalam disiplin bahasa sehingga tidak ada pembahasan yang 
memadai mengenai eksistensi teori h}az\f baik posisinya sebagai bagian dari 
ulumul Qur’an maupun peran dan fungsinya dalam mengungkap kandungan-
kandungan makna al-Qur’an.15 
Adanya persoalan repetisi tersebut menunjukkan bahwa teori h}az\f pada 
dasarnya memiliki dua wilayah epistemologi namun integrasi keduanya belum 
menampakkan kontribusi yang signifikan. Bahkan adanya dualisme 
epistemologi
16
 tersebut menjadikan teori h}az\f cukup problematik ketika satu kaki 
berdiri di atas disiplin bahasa dan satu kaki lagi di atas disiplin ulumul Qur’an.17 
Meskipun kedua wilayah epistemologi tersebut telah terintegrasi, di mana yang 
menjadi salah satu dasar pijakan dalam metodologi tafsir adalah ilmu bahasa 
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Hal ini pula yang menjadi kritik Abu Sa>di> bahwa para para pengarang kitab ulumul 
Qur’an seperti as-Suyuthi dan az-Zarkasyi terkesan hanya menampilkan macam-macam h}az\f 
beserta contoh masing-masing ayat tanpa memberikan penjelasan yang memadai mengenai 
hikmah dan rahasia-rahasia di balik h}az\f. Lihat Mus\t}afa> ‘Abd al-Sala>m Muh}ammad Abu Sa>di>, al-
H}az\f al-Bala>gi> fi> al-Qur’a>n al-Kari>m, (Kairo: Maktabah al-Qur’a>n, 1991), hlm. 156. 
16
 Terkait dengan persoalan dualisme epistemologi tersebut, sejak semula konsep h}az\f lahir 
dari ranah teologis, yaitu dalam rangka meneguhkan kemukjizatan al-Qur’an melalui disiplin ilmu 
balaghah sebagai pintu epistemologinya. Azam Bahtiar mencatat; tidak ada informasi yang pasti 
dan meyakinkan sejak kapan konsep elipsis mengemuka. Munculnya banyak pakar di kemudian 
hari yang mengajukan syair-syair pra-Islam yang dianggap memiliki muatan-muatan eliptik, tidak 
dengan sendirinya menjadi fundamen bagi konseptualisasi elipsis. Bagaimanapun, formulasi 
elipsis (h}az\f) secara mapan muncul belakangan. Sebagai contoh yaitu munculnya Abu Bakar al-
Baqilani (w.403 H.) yang mengajukan isu elipsis dalam konteks perdebatan dengan kaum ateis 
kala itu (mulhidah), di mana al-Baqilani yang berusaha mempertahankan dan meneguhkan 
kemukjizatan al-Qur’an melalui tiga aspek, memasukkan elipsis di bawah naungan i>ja>z (ekonomi 
kata); di mana i>ja>z merupakan turunan dari aspek ketiga mukjizat al-Qur’an, yaitu keindahan 
susunan dan tingkat sastrawinya. Dalam konteks ini, dimensi sastrawi dimunculkan untuk 
kepentingan perdebatan teologis, bukan semata-mata untuk memahami narasi teks. Lihat Azam 
Bahtiar, al-H{az\f atau al-I@ja>z: Telaah Kritis atas Konsep Elipsis dalam Kesarjanaan Islam, hlm. 
82-83. 
17
Hal ini dapat dilihat sebagaimana penerapan teori h}az\f dalam surat Yasin ayat 66 
tersebut, di mana dalam proses pemaknaan yang dilakukan terkesan hanya sekedar untuk 
memenuhi standar tata aturan bahasa Arab dengan menampilkan taqdi>r di dalam susunan kalimat 





(nahwu dan balaghah) namun pada kenyataannya integrasi kedua wilayah 
epistemologi tersebut—khususnya penerapan teori h}az\f dalam konteks 
penafsiran al-Qur’an—belum menampakkan hasil pemaknaan yang signifikan 
karena terkesan hanya memindahkan pembahasan-pembahasan nahwiyah ke 
dalam aktifitas/proses penafsiran al-Qur’an. 
Fenomena h}az\f dengan taqdi>r sebagai solusinya tersebar secara luas dalam 
lembar demi lembar buku-buku tafsir yang ada. Hal ini menandakan betapa 
konsep tersebut telah diterima secara luas dan dianggap dapat membantu dalam 
memahami narasi teks.
18
 Di samping itu, tidak dipungkiri bahwa al-Qur’an 
berbicara dengan berbagai uslub, salah satunya adalah gaya bicara yang padat, 
ringkas (ija>z), dan sarat makna (jawa>mi‘ al-kala>m). Uslub semacam ini pun 
diakui secara luas di kalangan gramatisi dan linguis Arab sebagai bagian dari 
gaya bahasa al-Qur’an. Sementara itu, di sisi lain ada keberatan-keberatan 
tertentu dari sebagian ahli mengenai eksistensi teori h}az\f dan taqdi>r dalam proses 
penafsiran al-Qur’an karena dianggap bertentangan dengan prinsip normatif-
teologis atas al-Qur’an. Hal ini menjadi dilema tersendiri, karena di satu sisi al-
Qur’an seringkali berbicara secara ringkas tanpa menyebutkan sesuatu unsur 
kata/kalimat, sedangkan di sisi lain ada ketidaksetujuan para ahli mengenai 
keberadaan unsur yang tidak disebutkan di dalam al-Qur’an. 
Meskipun tidak semua menyepakati, peta kajian h}az\f memperlihatkan 
adanya semacam konvensi dari para ulama tafsir mengenai keabsahan teori h}az\f 
di dalam penafsiran al-Qur’an, yaitu sebagaimana terlihat dari jamaknya 
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Lihat Azam Bahtiar, al-H}az\f atau al-Ija>z: Telaah Kritis atas Konsep Elipsis dalam 





pembahasan h}az\f  dalam disiplin ulumul Qur’an dan juga dalam karya-karya 
tafsir. Namun demikian, tidak tepat juga mengabaikan apa yang menjadi 
keberatan dari sebagian ulama yang mempertanyakan keabsahan teori h}az\f 
tersebut. Oleh karenanya melalui penelitian ini diharapkan dapat menemukan 
titik temu atas persoalan dilema tersebut. 
Setidaknya terdapat tujuh hal yang menjadi poin penting dari latar 
belakang penelitian ini yang sekaligus adalah sebagai alasan dan pertimbangan 
akademis yang mendasari penelitian ini dilakukan, yaitu: 
1. Teori h}az\f dalam konstelasi penafsiran al-Qur’an memiliki posisi yang 
krusial sekaligus problematik. 
2. Adanya dualisme epistemologi dalam teori h}az\f di mana keberadaannya 
dalam disiplin ulumul Qur’an terkesan hanya sebagai repetisi atas kajian 
h}az\f dari disiplin bahasa (nahwu dan balaghah) sehingga belum ada 
keterangan yang memadai mengenai relevansi dan signifikansi teori h}az\f 
dalam mengungkap kandungan makna-makna al-Qur’an. 
3. Adanya pergeseran epistemologi di mana teori h}az\f yang pada awal 
kemunculannya adalah berbasis teologi dalam rangka meneguhkan 
kemukjizatan bahasa al-Qur’an melalui pintu epistemologi ilmu balaghah 
kemudian bergeser sebagai perangkat penafsiran dalam disiplin ulumul 
Qur’an, sementara pada penerapannya belum menunjukkan hasil 
pemaknaan yang signifikan dan terkesan hanya memindahkan 





4. Adanya keberatan teologis atas teori h}az\f secara dilematis pada 
klimaksnya dapat berujung pada sikap penolakan terhadap teori h}az\f, 
sementara keberadaannya telah mengakar kuat baik dalam tradisi 
penafsiran al-Qur’an maupun dalam diskursus ulumul Qur’an. 
5. Penerapan teori h}az\f  khususnya dalam hal penetapan taqdi>r diklaim 
dapat mereduksi makna suatu ayat, sementara banyak ulama tafsir yang 
menerapkan dan menggunakannya sebagai perangkat penafsiran al-Qur’an 
hingga memenuhi karya-karya tafsir. 
6. Fakta bahwa penggunaan dan penerapan h}az\f dalam penafsiran al-Qur’an 
banyak dilakukan oleh ulama tafsir, di samping juga merupakan fenomena 
yang lumrah dan cukup mewabah dalam karya-karya tafsir. 
7. Adanya celah lebar yang masih dapat didiskusikan terkait dengan 
relevansi dan signifikansi teori h}az\f dalam mengungkap kandungan 
makna al-Qur’an, karena selintas hasil penerapan teori h}az\f melalui 
penetapan taqdi>r seolah-olah terkesan hanya sekedar formalitas dalam 
memudahkan pemahaman narasi teks. 
 
B. Batasan Masalah 
Berdasarkan uraian di atas bahwa kajian penelitian ini difokuskan pada 
surat Yasin, yaitu dengan pertimbangan bahwa hasil dan tujuan yang hendak 
dicapai oleh penelitian ini tidak mengharuskan untuk meneliti seluruh ayat yang 
ada dalam al-Qur’an, karenanya metode sampling dengan hanya menggunakan 





dalam penafsiran al-Qur’an tidak semua tafsir yang ada itu berisi 30 juz penuh, 
beberapa tafsir diantaranya berbasis surat dengan mengambil segmen pada surat-
surat yang memiliki kekhususan tertentu misalnya tafsir surat al-Fatihah, surat 
Yasin, dan surat-surat khusus lainnya. Ada juga yang berbasis juz yaitu tafsir juz 
amma. Oleh karenanya penelitian ini akan mengambil segmen pada surat yang 
memiliki kekhususan yaitu surat Yasin sebagai bentuk penelitian berbasis surat. 
Di samping itu, pertimbangan lain yang mendasari pemilihan surat Yasin 
ini yaitu tingginya resepsi masyarakat terhadap penggunaan surat Yasin dalam 
kegiatan-kegiatan ritual keagamaan seperti yasinan, takziah, adanya hajat, dan 
lain sebagainya. Selain itu juga surat Yasin banyak dikaji dan diminati dalam 
kegiatan pengajian-pengajian tafsir baik formal maupun non-formal. Terlebih 
bahwa surat Yasin merupakan surat yang memiliki kekhususan tersendiri di 
antara surat-surat lainnya hingga dijuluki sebagai jantung al-Qur’an. Oleh 
karenanya pemilihan surat Yasin sebagai fokus kajian telah memenuhi berbagai 
pertimbangan yaitu pertimbangan akademis, segmen, kemasyarakatan, 
pendidikan, dan keagamaan. 
 
C. Rumusan Masalah 
Berdasarkan uraian latar belakang masalah tersebut, bahwa fokus kajian 
dalam penelitian ini akan dijelaskan dalam rumusan masalah sebagai berikut: 
1. Sejauhmana keabsahan teori h}az\f dalam proses penafsiran al-Qur’an? 






D. Tujuan dan Kegunaan Penelitian 
1. Tujuan Penelitian  
a. Menganalisa secara kritis dan mendalam mengenai eksistensi dan 
keabsahan teori h}az\f dalam proses penafsiran al-Qur’an. 
b. Menguraikan bagaimana peran, fungsi, dan signifikansi teori h}az\f  
dalam mengungkap kandungan makna al-Qur’an. 
2. Kegunaan Penelitian 
a. Mengetahui keabsahan teori h}az\f  baik sebagai bagian dari disipilin 
ulumul Qur’an maupun sebagai perangkat penafsiran al-Qur’an. 
b. Mengetahui peran, fungsi, dan signifikansi teori h}az\f dalam 
mengungkap kandungan makna al-Qur’an. 
c. Membangun sikap dan budaya kritis-konstruktif dalam melihat 
fenomena penafsiran al-Qur’an. 
d. Penelitian ini juga diharapkan dapat memperkaya khazanah ilmu tafsir 
bagi para pengkaji dan ekspertisi bidang qur’anic studies. 
 
E. Kajian Pustaka 
Sepanjang penelusuran peneliti, belum ada penelitian-penelitian atau 
karya tulis yang memfokuskan kajiannya pada pembahasan teori h}az\f terkait 
peranan dan fungsinya dalam mengungkap kandungan makna al-Qur’an 
khususnya dalam surat Yasin. Meskipun demikian sangat perlu untuk 
menampilkan karya-karya yang memiliki kedekatan dengan penelitian ini 





sudah ada sebelumnya. Adapun beberapa karya tulis yang peneliti temukan di 
antaranya yaitu sebagai berikut: 
Pertama, disertasi dengan judul ‚Dala>lah al-Iktifa>’ fi> al-Jumlah al-
Qur’a>niyyah: Dira>sah Naqdiyyah li al-Qaul bi al-H}az\f wa al-Taqdi>r‛ karya Ali 
Abd al-Fattah Muhyi asy-Syamari pada Universitas Baghdad. Sebagaimana yang 
terlihat pada judul tersebut, bahwa fokus kajiannya yaitu pada teori iktifa>’ 
sebagai salah satu jenis dari h}az\f. Penelitian asy-Syamari tersebut lebih 
memfokuskan kajiannya untuk memecahkan persoalan klausa dalam teori iktifa>’ 
melalui pembahasan struktur dan makna yang berakhir pada kesimpulan berupa 
ketidaksetujuannya terhadap h}az\f dan taqdi>r. Meskipun h}az\f dan taqdi>r masuk 
dalam pembahasan bab tersendiri akan tetapi pada penelitian tersebut tidak 
terdapat pembahasan yang memadai mengenai siginifikansi dan peranan teori 
h}az\f dalam mengungkap kandungan makna al-Qur’an, yang nantinya dalam 
penelitian ini aspek tersebut akan menjadi salah satu fokus untuk mengetahui 
secara jelas dan memadai bagaimana peranan dan fungsi h}az\f/taqdi>r dalam 
penafsiran al-Qur’an. Di samping itu juga tidak ada pembahasan yang bersifat 
akomodatif dan solutif yang dapat menjembatani antara pandangan yang 
menerima dan yang menolak h}az\f/taqdi>r, sehingga pembahasan pada penelitian 
ini secara otomatis mengambil tempat yang masih kosong berupa kompromi 
antara pandangan yang menerima dengan yang menolak sehingga akan 
ditemukan titik temu antara keduanya. 
Kedua, disertasi dengan judul ‚al-H}az\f wa al-Taqdi>r fi al-Qur’an al-





Bur. Disertasi ini membahas tentang segala macam jenis h}az\f yang ada di dalam 
al-Qur’an mulai dari surat pertama hingga terakhir. Analisa yang dilakukan lebih 
ditujukan untuk mencari dan menentukan ayat-ayat yang mengandung h}az\f 
(mah{z\u>f) dan menentukan bentuk-bentuk taqdi>r dari masing-masing ayat. Tidak 
ada analisa mengenai signifikansi teori h}az\f dalam penafsiran al-Qur’an, namun 
hasil capaian penelitian tersebut dapat dikatakan lebih bersifat ensiklopedis yang 
menghimpun seluruh ayat-ayat al-Qur’an yang masuk dalam kategori 
pembahasan h}az\f, sehingga karya Mursyid Said Ahmad Mahmud tersebut sangat 
berguna bagi penelitian ini untuk menentukan ayat mana saja yang akan dikaji. 
Ketiga, tesis dengan judul ‚Kohesi dan Koherensi dalam Surat Al-
Baqarah‛ karya Makyun Subuki pada Fakultas Ilmu Pengetahuan Budaya, 
Program Studi Linguistik, Universitas Indonesia (UI). Sesuai dengan judulnya, 
bahwa penelitian yang dilakukan dalam rangka mengungkap hubungan antar 
elemen yang terdapat dalam teks baik secara eksplisit maupun secara implisit, 
yaitu hubungan antara peranti kohesi dengan koherensi yang terdapat dalam 
surat al-Baqarah, di mana salah satu topik yang menjadi bahasan kohesi dan 
koherensi yaitu mengenai elipsis. Dalam pembahasannya mengenai elipsis, 
penelitian tersebut mengkaji elipsis berdasarkan kajian linguistik umum, bukan 
dalam kerangka pembahasan elipsis berdasarkan diskursus ulumul Qur’an 
ataupun penafsiran al-Qur’an. 
Keempat, skripsi dengan judul ‚Elipsis Frasa Bahasa Arab pada al-
Ma’tsurat Sughra: Analisis Sintak-Semantik‛ karya Meilia Irawan pada Fakultas 





Skripsi ini adalah penelitian dalam bidang disiplin bahasa Arab dengan fokus 
penelitian yaitu pembahasan elipsis dengan objek al-Ma’tsurat Sughra. Penulis 
meneliti elipsis pada tataran tingkat frasa yang bertujuan untuk menghasilkan 
suatu deskripsi ekspositoris-logis dengan cara menentukan elipsis pada 
konstruksi frasa baik secara sintaksis maupun secara semantik. Meskipun 
penelitian tersebut mengkaji elipsis akan tetapi pembahasan yang dilakukan 
tidak terkait dengan kajian h}az\f dan taqdi>r dalam konteks penafsiran al-Qur’an. 
Kelima, artikel dengan judul ‚al-H{az\f atau al-I@jaz: Telaah Kritis atas 
Konsep Elipsis dalam Kesarjanaan Islam‛ yang ditulis oleh Azam Bahtiar dalam 
Jurnal Studi Ilmu-ilmu al-Qur’an dan Hadis yang diterbitkan oleh Jurusan Tafsir 
Hadis Fakultas Ushuluddin UIN Sunan Kalijaga. Dalam artikel ini dijelaskan 
mengenai garis besar lintasan sejarah elipsis, bentuk-bentuk dan tujuan elipsis, 
dan beberapa keberatan mengenai persoalan teologis-epistemologis, serta 
pengujian terhadap beberapa contoh penerapan elipsis. Adapun kritik yang 
diajukan penulis bisa dibilang sangat baik dan cukup mendalam. Hanya saja, 
kritik dan evaluasi yang dilakukan—misalnya—terhadap suatu penafsiran belum 
sampai pada sekup yang lebih luas karena hanya beberapa kasus saja yang 
dibahas. Di samping itu tidak terdapat pembahasan yang mendetail mengenai 
peran, fungsi, dan signifikansi teori h}az\f dalam mengungkap kandungan makna-
makna al-Qur’an karena fokus artikel tersebut lebih mengarah pada telaah kritis 
epistemologis atas konsep elipsis/h}az\f, sehingga penelitian ini nantinya akan 
mengambil tempat yaitu penelitian mengenai peranan, fungsi, dan signifikansi 





peneliti tidak memungkiri bahwa artikel tersebut cukup menginspirasi peneliti 
untuk mengambil tempat yang masih kosong tersebut guna melengkapi dan 
menyempurnakan kajian al-h}az\f wa al-taqdi>r. 
Keenam, artikel dengan judul ‚Elipsis di dalam al-Qur’an: Sebuah Kajian 
Terhadap Ta’wi >l Musyki>l al-Qur’a>n Karya Ibnu Qutaibah‛ yang ditulis oleh 
Yusuf Rahman dalam Jurnal Studi Ilmu-ilmu al-Qur’an dan Hadis yang 
diterbitkan oleh Jurusan Tafsir Hadis Fakultas Ushuluddin UIN Sunan Kalijaga. 
Artikel tersebut mendiskusikan elipsis dengan memfokuskan pembahasan pada 
perbedaan ragam elipsis beserta syarat-syarat dan penafsirannya berdasarkan 
pandangan Ibnu Qutaibah dalam kitab Ta’wi >l Musyki>l al-Qur’a>n, sebagai acuan 
atas kritiknya terhadap pemahaman kesarjanaan Barat mengenai problem 
penerjemahan elipsis di dalam al-Qur’an. 
Pemaparan di atas menunjukkan bahwa tidak ditemukan tulisan yang 
membahas secara utuh dan memadai mengenai keabsahan teori h}az\f sebagai 
perangkat penafsiran al-Qur’an yang meliputi peran, fungsi, dan signifikansinya 
dalam mengungkap kandungan makna-makna al-Qur’an yang dikhususkan pada 
pembahasan dan pengkajian surat Yasin. 
 
F. Kerangka Teori 
Elipsis dalam Kamus Besar Bahasa Indonesia (KBBI) yaitu peniadaan 





atau konteks luar bahasa.
19
 Dalam kajian linguistik umum elipsis didefiniskan 
sebagai penghilangan kata yang dapat dimunculkan kembali dalam 
pemahamannya. Elipsis merupakan penggantian unsur kosong (zero), yakni unsur 
yang sebenarnya ada akan tetapi sengaja dihilangkan atau dilesapkan. Elipsis 
digunakan sebagai penghematan dalam penggunaan kata dalam satu konstruksi 
kalimat yang bertujuan untuk memperoleh kepraktisan berbahasa agar bahasa 
yang digunakan lebih singkat, padat, dan dapat dimengerti dengan cepat, 
sehingga elipsis digunakan untuk efektifitas dan efisiensi berbahasa. Elipsis 
digunakan dengan mengandaikan bahwa pembaca atau pendengar sudah 




H{az\f secara etimologi yaitu memotong,21 atau juga berarti al-isqa>t} 
(mengeliminasi).
22
 Sedangkan secara terminologi menurut pengertian dalam 
disiplin ulumul Qur’an yaitu bahwa h}az\f adalah menanggalkan sebagian atau 
keseluruhan klausa (kalam) karena adanya suatu dalil (petunjuk/indikasi).23 
Dalam terminologi linguistik Arab (nahwu-balaghah), h}az\f yaitu meninggalkan 
untuk tidak menyebutkan sesuatu dalam perkataan, atau ungkapan mengenai 
penanggalan suatu kalimat,
24
 atau tidak adanya penyebutan satu atau beberapa 
                                                 
19Kamus Besar Bahasa Indonesia (Jakarta: Pusat Bahasa Departemen Pendidikan Nasional, 
2008), hlm. 385. 
20
Dikutip dari Meilia Irawan, Elipsis Frasa Bahasa Arab pada al-Ma’tsurat Sughra: 
Analisis Sintak-Semantik (Skripsi Fakultas Ilmu Pengetahuan Budaya Universitas Indonesia 
(UI), 2012), hlm. 11-12. 
21
Ibn Manz}u>r, Lisa>n al-‘Arab (Kairo: Da>r al-Ma‘a>rif, t.th.), hlm. 810. 
22
Al-Zarkasyi>, al-Burha>n fi> ‘Ulu>m al-Qur’a>n, hlm. 102. 
23Ibid. 
24
Abu> Bakr Muh}ammad bin al-T{ayyib al-Baqilani> (selanjutnya disebut al-Baqilani), I‘ja>z 





bagian dalam suatu perkataan.
25
 H{az\f merupakan penanggalan yang 
keberadaannya dapat diketahui melalui indikasi yang terdapat pada lafadz dan 
konteks (siyaq) sehingga jika indikasi tersebut tidak diketahui maka tidak 
memungkinkan pula untuk mengetahui keberadaan h}az\f tersebut.26 H{az\f 
bertujuan untuk meringkas dan menghindari kesia-siaan karena sesuatunya yang 
sudah jelas, meminimalisir penggunaan kata, efisiensi waktu, memperindah suatu 




Berdasarkan penjelasan di atas, secara terminologi elipsis dapat 
disamakan dengan h}az\f karena keduanya memiliki relasi yang kuat dalam hal 
prinsip ekonomi kata, efisiensi, efektivitas, praktis, peringkasan, pelesapan atau 
peniadaan, eliminasi, dan perkiraan (taqdi>r). 
Adapun penggunaan teori h}az\f sebagai pisau analisis dalam kerangka 
teori ini didasarkan pada asumsi bahwa pembahasan mengenai taqdi>r tidak dapat 
dilepaskan dari pembahasan h}az\f itu sendiri karena taqdi>r muncul berdasarkan 
asumsi adanya unsur kata atau kalimat dalam suatu ayat yang mengandung h}az\f 
(mah{z\u>f) yang kemudian dimunculkan melalui mekanisme taqdi>r (perkiraan). 
H{az\f merupakan salah satu macam dari i>ja>z, yaitu penyederhanaan 
komposisi kalimat tanpa mengurangi makna-arti. I@ja>z adalah suatu kekhasan dari 
kalimat-kalimat yang terdapat dalam al-Qur’an, yakni bentuknya ringkas tetapi 
                                                 
25‘Ali bin ‘Isa al-Rumani>, al-H}udu>d fi> al-Nah}wi>, ed. Mus}t}afa> Jawad (Bagda>d: t.pn., 1969), 
hlm. 40. 
26
Az-Zarkasyi, al-Burha>n fi> ‘Ulu>m al-Qur’a>n, hlm. 111. 
27
Lihat antara lain Jala>l al-Di>n al-Suyu>t}i>, al-Itqa>n fi> ‘Ulu>m al-Qur’a>n, ed. Muh}ammad 
Mutawa>li Mans}u>r, cet. I (Mesir: Maktabah Da>r al-Tura>s\, 2010), hlm. 671-672, az-Zarkasyi, al-
Burha>n fi> ‘Ulu>m al-Qur’a >n, hlm. 104-108, dan Mus\t}afa> ‘Abd al-Sala>m Muh}ammad Abu Sa>di>, al-





maknanya sangat luas dan dalam. I@ja>z sebagai bentuk peringksan komposisi 
kalimat yang terdapat di dalam al-Qur’an terbagi menjadi dua macam yaitu: 
Pertama, membuang penggalan tertentu agar terformulasikan dengan 
ringan dan indah tanpa mengabaikan artinya karena makna tersebut dapat 
dipahami dengan baik dari konteks kalimat secara keseluruhan. Jenis ini disebut 
dengan i>ja>z h}az\f. 
Kedua, penyederhanaan redaksi tanpa ada penggalan kalimat yang 
terbuang percuma. Penyederhanaan redaksi ini selain formulasinya ringan, 
pengungkapannya indah, juga maknanya dapat berkembang karena kian sarat 
jumlah kata kian terikat kuat oleh makna. Jenis ini disebut i>ja>z qasr.28 
Elipsis atau disebut juga dengan h}az\f sebagai kajian yang berkisar pada 
ranah mikrostruktur teks
29
 memegang peran penting dalam teks susastra. Para 
pakar menekankan arti penting elipsis dengan pelbagai ragam ungkapan. Al-Jahiz 
(w.255H.) menyebutkan elipsis/h}az\f sebagai prinsip ekonomi ungkapan (al-ija>z), 
sementara al-Jurjani menyatakannya sebagai aspek keindahan ungkapan 
(maziyya al-khitab). Elipsis/h}az\f bagi kedua pakar tersebut bukan saja menjadi 
objek studi tentang keindahan bahasa susastra, seperti prosa dan puisi, melainkan 
juga objek bahasa al-Qur’an. H}az\f yang didiskusikan oleh al-Jurjani serta pakar 
lainnya dalam hubungannya dengan gaya tutur al-Qur’an menunjukkan arti yang 
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Ahmad Izzan, Ulumul Qur’an: Telaah Tekstualitas dan Kontekstualitas Al-Qur’an, cet. 
IV (Bandung: Tafakur: 2011), hlm. 150-151 
29
Mikrostruktur adalah sebuah instrumen untuk melacak tentang bagaimana makna al-
Qur’an melalui relasi-relasi struktural dalam kata maupun kalimat yang dipakai al-Qur’an bisa 
dijelaskan berdasarkan hukum-hukum serta batas-batas kebahasaan. Lihat M. Nur Kholis 
Setiawan, ‚Al-Qur’an dalam Kesarjanaan Klasik dan Kontemporer: Keniscayaan 
Geisteswissenschaften‛, dalam Jurnal Studi Al-Qur’an, vol. 1 no. 1. (Jakarta: Pusat Studi al-





amat penting dari elipsis dalam diskursus bahasa susastra, termasuk bahasa dan 
susastra al-Qur’an.30 Oleh sebab pentingnya elipsis dalam kajian bahasa dan 
susastra al-Qur’an maka suatu keniscayaan jika kemudian kajian h}az\f masuk dan 
terintegrasi ke dalam jajaran bab-bab ulumul Qur’an di samping juga sangat 
mewarnai karya-karya penafsiran yang pada akhirnya menjadi bagian tak 
terpisahkan dalam konstelasi penafsiran al-Qur’an. 
Sangat penting dalam kerangka teori ini untuk berpijak pada prinsip h}az\f 
yang dirumuskan oleh ‘Abd al-Qa>hir al-Jurjani> (w.471 H./1079 M.): 
‚Bab ini (h}az\f) merupakan cara yang sangat halus, suatu cara yang sangat 
lembut, suatu hal yang luar biasa, menyerupai magis, dengannya (h}az\f) 
anda akan melihat bahwa tidak menyebutkan sesuatu adalah dapat 
dianggap lebih fasih ketimbang menyebutkannya, berdiam dari 
mengungkapkan dianggap lebih informatif ketimbang mengungkapkan, 
dan anda akan menemukan diri anda lebih fasih ketika anda tidak 
membicarakannya, dan anda menemukan penjelasan yang lebih lengkap 
ketika anda tidak menjelaskannya‛.31 
 
Terkait dengan prinsip tersebut, al-Jurjani juga merumuskan kaidah: 
‚Tidak ada satu pun isim atau fi’il yang berada dalam keadaan layak 
untuk dibuang, kecuali jika membuangnya adalah lebih baik daripada 
menyebutkannya, dan menyembunyikannya lebih utama daripada 
mengucapkannya‛.32 
 
Di samping itu az-Zarkasyi juga merumuskan prinsip yang sekaligus 
berlaku sebagai kaidah dasar dalam penggunaan dan penerapan h}az\f  dalam 
penafsiran al-Qur’an, yaitu: 
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M. Nur Kholis Setiawan, Akar-akar Pemikiran Progresif dalam Kajian Al-Qur’an, cet. I 
(Yogyakarta: Elsaq Press, 2008), hlm. 76. 
31‘Abd al-Qa>hir bin ‘Abd al-Rah{ma>n bin Muh{ammad al-Jurja>ni> (selanjutnya disebut al-
Jurjani), Kita>b Dala>’il al-I‘ja>z, ed. Mah{mu>d Muh{ammad Sya>kir (Kairo: Maktabah al-Kha>niji>, 
2004), hlm. 146.  





Bahwa h}az\f adalah menyelisihi asal, oleh karenanya; Pertama, jika harus 
mengakui antara ada atau tidak adanya h}az\f, maka lebih utama memilih 
tidak ada h}az\f karena pada dasarnya (asali) tidak ada taghyi>r (perubahan). 
Kedua, jika harus mengakui antara banyak atau sedikitnya mah{z\u>f maka 
lebih diutamakan untuk memilih mah{z\u>f (taqdi>r) yang paling sedikit.33 
 




1. Mah{z\u>f dalam suatu kalam di mana kalam tersebut tidak dapat sempurna 
kecuali melalui adanya mah{z\u>f. Peng-h}az\f-an ini diharuskan karena 
mukhatab sudah mengetahui adanya mah{z\u>f tersebut. 
2. Mah{z\u>f dalam suatu kalam di mana kalam tersebut tidak membutuhkan 
adanya mah{z\u>f, karena kalam tersebut sudah sempurna dengan sendirinya 
meskipun tanpa mah{z\u>f. 
3. Mah{z\u>f dalam suatu kalam yang jika tetap ditampakkan maka disinyalir 
dapat merubah kalam tersebut. 
 
Ibnu Mud}a>’ menjelaskan bahwa h}az\f yang pertama tersebut diketahui 
melalui konteks (siyaq). Keberadaan h}az\f jenis ini banyak terdapat dalam ayat-
ayat al-Qur’an, sehingga menegaskan dan membenarkan adanya i>ja>z dan 
balaghah. Sedangkan dua macam h}az\f yang terakhir (kedua dan ketiga) 
digunakan oleh para ahli nahwu (nuh}a>t) untuk mengatakan keberadaan h}az\f, di 
mana taqdi>r atas suatu mah{z\u>f didasarkan pada teori amil. 
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Az-Zarkasyi, al-Burha>n fi> ‘Ulu>m al-Qur’a>n, hlm. 104. 
34Ibnu Mud}a>’ Abu> al-‘Abba>s Ah}mad bin ‘Abd al-Rah}ma>n al-Qurt}ubi>, al-Raddu ‘ala> al-





Adapun kaidah-kaidah h}az\f yang dijadikan sebagai pisau analisis dalam 
kerangka teori ini yaitu:
35
 
1. لا لبق ت يىعد فذحلا لاإ ذبليل  
Bahwa h}az\f tidak dapat diterima kecuali dengan menggunakan dalil. 
2. لا رَّذقي يه تافوذحولا لاإ اهحصفأ اهذشأو ةقفاىه ضزغلل  
Bahwa mah{z\u>f tidak di-taqdi>r-kan kecuali dengan taqdi>r yang paling fasih 
dan paling sesuai kepada tujuan. 
3. للقي رذقولا هاوه يكهأ لقتل ةفلاخه صلأا (ىلأ لصلأا مذع زيذقتلا)  
Seyogyanya untuk menyedikitkan taqdi>r, selama masih dimungkinkan, 
agar semakin sedikit pula dalam menyelisihi yang asal (karena yang asali 
pada dasarnya tidak ada taqdi>r) 
 
Untuk menganalisa taqdi>r dalam suatu penafsiran, ada perspektif dari 
Ibnu Jinni yang dapat digunakan yaitu mengenai taqdi>r al-i‘ra>b dan tafsi>r al-
ma‘na>.36 Adapun taqdi>r al-i‘ra>b adalah perkiraan kata yang dimunculkan 
berdasarkan tata aturan nahwu, sedangkan tafsi>r al-ma‘na> adalah makna atau 
pesan yang dimunculkan dari suatu ayat dalam konteks penafsiran. Dua 
perspektif ini digunakan untuk menganalisa kecenderungan suatu taqdi>r apakah 
dapat dikategorikan sebagai makna ataukah hanya sekedar perkiraan i‘rab untuk 
memenuhi standar tata aturan bahasa.   
Selain itu, teori yang dapat dijadikan sebagai pisau analisis dalam 
penelitian ini yaitu teori al-naz}m yang dirumuskan oleh ‘Abd al-Qa>hir al-Jurja>ni>. 
                                                 
35Kha>lid bin ‘Us}ma>n al-Sabt, Qawa>‘id al-Tafsi>r Jam‘an wa Dira>satan (Madinah: Da>r Ibn 
‘Affa>n, t.th.), hlm. 362-376. 
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Abi> al-Fath} ‘Us\man bin Jinni> (selanjutnya disebut Ibnu Jinni), al-Khas}a>’is}, ed. 





Teori ini memiliki prinsip dasar bahwa lafadz adalah wadah bagi makna, maka 
lafadz akan mengikuti makna. Jika suatu makna itu muncul pertama kali pada 
diri seseorang, maka begitu pula ia akan muncul pertama kali dalam ucapan. Jika 
lafadz merupakan wadah bagi makna, maka lafadz akan mengikuti makna pada 
posisinya masing-masing. Jika posisi makna yang ada dalam diri seseorang 
berada pada posisi pertama, maka demikian pula halnya lafadz yang diungkapkan 
untuk menunjukkan makna tersebut juga pertama diucapkannya.
37
 Teori ini 
menegaskan bahwa perbedaan struktur kalimat akan berpengaruh pada perubahan 
makna, karena lafadz adalah wadah bagi makna, sehingga jika berbeda wadah 
maka akan berbeda pula maknanya. 
Adapun penggunaan teori al-naz}m sebagai pisau analisa dalam penelitian 
ini yaitu didasarkan pada pertimbangan bahwa prinsip teori al-naz}m adalah untuk 
mengungkap kandungan makna berdasarkan struktur kalimat. Terkait dengan 
prinsip tersebut, al-Qur’an memiliki struktur dan susunan kalimat yang baku dan 
tidak mungkin dapat diubah karena akan mengakibatkan perubahan makna, oleh 
karenanya melalui teori al-naz}m ini makna suatu ayat akan diketahui berdasarkan 
struktur kalimatnya, sehingga ketika suatu ayat diasumsikan mengalami 
menyimpan mah{z\u>f yang kemudian dimunculkan dalam bentuk taqdi>r maka akan 
dapat diketahui bagaimana signifikansi, implikasi, dan pengaruh penggunaan 
taqdi>r tersebut dalam pemaknaan suatu ayat dengan berdasarkan pada 
perbandingan hasil pemaknaan, yaitu perbandingan antara makna yang dihasilkan 
melalui mekanisme taqdi>r dengan makna yang dihasilkan melalui teori al-naz}m. 
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G. Metode Penelitian 
1. Jenis penelitian 
Penelitian ini adalah penelitian kepustakaan (library research) 
yang bersifat eksploratif. Sebagai penelitian eksploratif (explorative 
research), penelitian ini bertujuan untuk mengeksplorasi dan mengetahui 
seluk beluk h}az\f terkait peran, fungsi, dan signifikansinya dalam 
mengungkap kandungan makna al-Qur’an. 
Adapun yang menjadi obyek dari penelitian ini yaitu ayat-ayat 
dalam surat Yasin yang mengandung h}az\f. Sedangkan subyek 
penelitiannya yaitu teori h}az\f. 
2. Metode Pengumpulan Data 
a. Jenis dan sumber data 
Dalam konteks riset berbasis pustaka, ada dua jenis data yang 
diperlukan dalam penelitian ini, yaitu data primer dan data sekunder. 
Adapun data primer dalam penelitian ini terdiri dari dua kategori; 
Pertama data primer berupa literatur-literatur yang berisi tentang teori 
h}az\f /taqdi>r, di antaranya yaitu: I‘ja>z al-Qur’a>n, Dala>’il al-I‘ja>z, Asra>r al-
Bala>gah, al-Khas}a>is}, Mugni> al-Labi>b, al-Itqa>n fi> ‘Ulu>m al-Qur’a>n, al-
Burha>n fi> ‘Ulu>m al-Qur’a>n, dan lain-lain. Kedua, data primer berupa 
literatur-literatur tafsir yang banyak menerapkan teori h}az\f dalam 
mekanisme penafsirannya, di antaranya yaitu: al-Kasysya>f, al-Baid}a>wi>, 
al-Bah}r al-Muh}i>t}, dan lain-lain. Adapun data sekunder terdiri dari 





komentar mengenai seputar h}az\f dan taqdi>r, antara lain: ‚Dala>lah al-
Iktifa>’ fi> al-Jumlah al-Qur’a>niyyah: Dira>sah Naqdiyyah li al-Qaul bi al-
H{az\f wa al-Taqdi>r‛ disertasi karya ‘Ali> ‘Abd al-Fattah} Muh}yi> al-Syamari>; 
‚al-H}az\f atau al-Ija>z: Telaah Kritis atas Konsep Elipsis dalam 
Kesarjanaan Islam‛ artikel karya Azam Bahtiar, dan lain-lain. 
b. Tehnik Pengumpulan Data 
Tehnik pengumpulan data yang digunakan dalam penelitian ini 
adalah tehnik dokumentasi. Ada tiga cara yang dilakukan dalam 
pengumpulan data melalui tehnik dokumentasi ini, yaitu: Pertama, 
penelusuran secara manual pada sumber-sumber kepustakaan. Kedua, 
menggunakan software Maktabah Syamilah dengan keyword tertentu. 
Ketiga, penelusuran melalui internet dengan memanfaatkan situs-situs 
direktori ilmiah yang dapat diakses secara terbuka dan bersifat otoritatif 
yang berisi tentang karya-karya ilmiah akademis seperti artikel, buku, 
jurnal (Open Access Journals),38 dan lain sebagainya. Untuk memperkaya 
data akan dilakukan penelusuran terhadap referensi-referensi yang 
terdapat dalam daftar pustaka pada suatu karya tulis yang memiliki 
relevansi dengan kajian/pembahasan penelitian ini. 
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Beberapa di antaranya yaitu Directory of Open Access Journals (DOAJ), Directory of 
Open Access Repositories (Open DOAR), Indoneisan Scientific Journal Database (ISJD), Internet 
Public Library (IPL) Directory, Moraref: Portal Akademik Kementerian Agama, dan lain 
sebagainya. Tentang penelusuran dan pengumpulan data ilmiah, selengkapnya lihat Miswan, 
Strategi Penelusuran Informasi Ilmiah Online (Semarang: UPT Pusat Perpustakaan IAIN 
Walisongo, 2014), hlm. 11, dikaji dan dipresentasikan di Jakarta pada 3-5 September 2014 dalam 
kegiatan workshop ‚Peningkatan Kompetensi Pustakawan Perguruan Tinggi Agama Islam‛ oleh 





3. Metode Analisis Data 
Sebagai penelitian dalam bidang kajian teori dan sekaligus juga 
kajian tafsir, ada tiga unsur utama dalam penelitian ini yaitu teori, 
aplikasi, dan hasil penerapan (tafsir/penafsiran). Ketiga unsur ini dalam 
pengkajiannya tidak mungkin dipisahkan satu sama lain, oleh karenanya 
penelitian ini mengambil bentuk penelitian eksploratif. 
Adapun metode yang digunakan dalam penelitian ini yaitu metode 
deskriptif dan analitis-kritis. Metode deskriptif digunakan untuk 
‚mengelola‛ secara sistematis data-data mengenai teori h}az\f, ayat-ayat 
surat Yasin yang terindikasi mengandung h}az\f, pandangan-pandangan 
seputar penerapan h}az\f, dan penafsiran-penafsiran yang ada terkait 
penggunaan teori h}az\f. Metode analitis-kritis39 digunakan untuk 
mengeksplorasi, mengurai, dan menganalisa secara kritis dan mendalam 
terhadap seluk beluk teori h}az\f dan taqdi>r guna mengetahui signifikansi 
dan peranannya dalam mengungkap kandungan makna al-Qur’an sehingga 
nantinya akan dapat ditemukan fakta-fakta dan temuan-temuan baru 
dalam menjawab pokok permasalahan yang mendasari penelitian ini.  
Adapun metode analitis-kritis memiliki karakteristik dan kriteria 
sebagai berikut: Pertama, deskripsi, pembahasan, dan kritik. Kedua, studi 
analitis dengan melakukan salah satu di antara tiga model studi, yaitu 
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Menurut Lewis dan Smith, analisis kritis sebagai cara/proses berpikir kritis memiliki tiga 
makna, yaitu: 1) berpikir kritis sebagai suatu pemecahan masalah; 2) berpikir sebagai evaluasi 
dan penilaian; dan 3) berpikir kritis sebagai kombinasi dari pemecahan masalah, evaluasi, dan 
penilaian. Dikutip dari Daniel E. Feinberg, Critical Thinking or Learning to Copy Information 





studi hubungan (seperti pengaruh atau implikasi), studi perbandingan 
(komparasi), atau pengembangan model (reinterpretasi).
40
 
Berdasarkan ruang lingkup pembahasan dan pokok permasalahan 
yang hendak diselesaikan, maka model yang diterapkan terkait 
karakteristik dan kriteria metode analitis-kritis tersebut yaitu: 
1) Kriteria pertama: deskripsi, pembahasan, dan kritik. 
Kriteria ini digunakan untuk menelaah secara kritis dan mendalam 
terhadap data-data tentang seputar seluk-beluk teori h}az\f, ayat-ayat surat 
Yasin yang terindikasi mengandung h}az\f, pandangan-pandangan seputar 
klaim dan argumentasi penggunaan teori h}az\f, penafsiran-penafsiran yang 
ada terkait penggunaan teori h}az\f, dan lain sebagainya. Pada tahap ini hal-
hal yang sudah dianggap jelas akan dipertanyakan kembali baik pada 
tataran asumsi-asumsi dasarnya
41
 maupun pada tataran konseptualnya.
42
 
Kaitannya dengan objek dan subjek kajian, maka ayat-ayat dalam surat 
                                                 
40Jujun S. Suriasumantri, ‚Penelitian Ilmiah, Kefilsafatan dan Keagamaan: Mencari 
Paradigma Kebersamaan‛, dalam Mastuhu dan M. Deden Ridwan (ed.), Tradisi Baru Penelitian 
Islam: Tinjauan Antardisiplin Ilmu (Bandung: Penerbit Nuansa, 2001), hlm. 72-74. 
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Adapun keberadaan dari asumsi-asumsi dasar merupakan fondasi dari sebuah disiplin 
atau bidang keilmuan, atau dasar dari sebuah kerangka pemikiran. Oleh karenanya asumsi dasar 
dapat berlaku sebagai titik-tolak atau dasar bagi upaya untuk memahami dan menjawab suatu 
persoalan. Terkait dengan hal itu, maka asumsi-asumsi yang mendasari teori h}az\f akan 
dipertanyakan kembali, baik dari segi teori, aplikasi, maupun pada hasil penerapannya. 
Diadaptasi dari Heddy Shri Ahimsa Putra, ‚Paradigma Ilmu Sosial-Budaya: Sebuah Pandangan‛ 
(Antropologi Budaya, Fakultas Ilmu Budaya, Universitas Gadjah Mada), hlm. 4. Makalah 
disampaikan pada Kuliah Umum ‚Paradigma Penelitian Ilmu-ilmu Humaniora‛ yang 
diselenggarakan oleh Program Studi Linguistik, Sekolah Pascasarjana Universitas Pendidikan 
Indonesia (Bandung, 7 Desember 2009). 
42
Konsep adalah istilah-istilah atau kata-kata yang diberi makna tertentu sehingga 
membuatnya dapat digunakan untuk menganalisis, memahami, menafsirkan, dan menjelaskan 
suatu hal atau peristiwa. Sebuah konsep dalam dunia ilmiah bisa diberi definisi atau batasan 
berbagai macam, sehingga setiap konsep dapat diberi definisi dari sudut pandang tertentu dan 
dengan cara tertentu. Terkait dengan hal itu, pembahasan mengenai h}az\f sebagai sebuah konsep, 
maka definisi-definisi konseptual yang melekat pada h}az\f, seperti makna pelesapan, peniadaan, 
penanggalan, eliminasi, peringkasan, ekonomi kata, invisibilitas, dan lain-lain kesemuanya secara 





Yasin yang terindikasi mengandung h}az\f, prinsip-prinsip, konsep-konsep, 
asumsi-asumsi dasar, metode-metode penerapan, hasil-hasil penerapan 
dalam penafsiran, dan lain sebagainya, seluruhnya akan diselidiki, 
dievaluasi, dan dipertanyakan kembali. 
2) Kriteria kedua: studi hubungan (pengaruh atau implikasi), studi 
perbandingan (komparasi), dan pengembangan model (reinterpretasi). 
Pada studi hubungan, metode analitis kritis dilakukan untuk 
mengkaji secara kritis dan mendalam mengenai peranan, fungsi, implikasi, 
dan relevansi teori h}az\f dalam proses pemaknaan/penafsiran. Pada studi 
perbandingan, metode analitis-kritis digunakan untuk menelaah secara 
kritis dengan membandingkan bentuk-bentuk penerapan teori h}az\f dalam 
suatu ayat dan juga membandingkan antara satu penafsiran dengan 
penafsiran yang lain. Pada studi pengembangan model, metode analitis 
kritis dilakukan untuk mengkaji seluk beluk teori h}az\f, peranan, dan 
mekanisme penerapannya dalam penafsiran/pemaknaan ayat guna 
menemukan fakta-fakta dan temuan-temuan baru dan merekonstruksinya 
dalam kerangka studi pengembangan model atas teori h}az\f. 
 
H. Sistematika Pembahasan 
Rangkaian pembahasan dalam sebuah penelitian perlu dilakukan secara 
runtut dan saling terkait satu sama lain agar diperoleh hasil penelitian yang 
sistematis dan terarah. Adapun sistematika pembahasan pada penelitian ini 





Bab pertama merupakan bab pendahuluan. Dalam bab ini dipaparkan latar 
belakang masalah, batasan masalah, rumusan masalah, tujuan dan kegunaan 
penelitian, kajian pustaka, kerangka teori, metode penelitian, dan sistematika 
pembahasan. 
Bab kedua adalah tinjauan-tinjauan atas konsepsi h}az\f. Bab ini berisi dua 
bentuk tinjauan, yaitu tinjauan umum dan tinjauan kritis. Tinjauan umum berisi 
pembahasan tentang pengertian, latar belakang, kategori, tipe, kriteria, dan 
signifikansi teori h}az\f. Sedangkan tinjauan kritis berisi pembahasan tentang 
konseptualisasi h}az\f dan taqdi>r, epistemologi taqdi>r, urgensitas taqdi>r dalam 
pemaknaan ayat, relatifitas-subjektifitas h}az\f dan taqdi>r, relevansi ayat terhadap 
taqdi>r, h}az\f dalam perspektif intertekstualitas, dan h{az\f antara taqdi>r al-i‘ra>b dan 
tafsi>r al-ma‘na>. Tinjauan-tinjauan tersebut diposisikan dalam bab dua sebagai 
refleksi sekaligus untuk mendasari kajian dan pembahasan yang akan dilakukan 
pada bab-bab selanjutnya yaitu untuk mengkaji signifikansi dan peranan teori 
h}az\f dalam penafsiran al-Qur’an 
Bab tiga tentang pemaparan dan uraian data-data penelitian yaitu 
mengenai identifikasi dan klasifikasi ayat-ayat dalam surat Yasin dan juga 
inventarisasi terhadap tipe-tipe h}az\f dan bentuk-bentuk taqdi>r-nya. Bab ini berisi 
tentang identifikasi dan klasifikasi ayat yang terdiri dari metode dan langkah-
langkah identifikasi, tabulasi ayat-ayat, dan analisis identifikasi. 
Bab empat masuk pada pembahasan inti, yaitu mengenai telaah kritis atas 
konsepsi h}az\f dalam surat Yasin. Bab empat ini berisi tentang kajian dan 





berdasarkan tipe-tipe h}az\f yang telah teridentifikasi dalam surat Yasin, 
pembahasan mengenai keabsahan teori h}az\f dalam pemaknaan ayat, dan 
pembahasan mengenai signifikansi dan peranan teori h}az\f dalam pemaknaan 
ayat. Bab empat ini bertujuan untuk menjawab pokok permasalahan dalam 
penelitian ini yaitu untuk mengetahui sejauhmana keabsahan teori h}az\f dan juga 
untuk mengetahui sejauhmana signifikansi dan peranan teori h}az\f dalam 
mengungkap kandungan makna-makna al-Qur’an. 
Bab lima merupakan penutup dari seluruh rangkaian proses pembahasan 
yang telah dilakukan pada bab-bab sebelumnya. Bab ini berisi tentang 






TINJAUAN ATAS KONSEPSI H}AZ\F 
 
A. Tinjauan umum tentang teori h}az\f 
1. Pengertian h}az\f 
H{az\f secara etimologi memiliki arti dasar ‚memotong‛, sebagaimana 
menurut penjelasan Ibn Manzur فزد ئٞشىا ٔفِزذٝ بفزد  yang berarti ٔؼطق ٍِ ٔفشغ .
1
 
Sedangkan menurut az-Zarkasyi h}az\f berarti غبقسلإا yaitu menggugurkan.2 
H{az\f atau juga disebut elipsis secara istilah sebagaimana dalam Kamus 
Ilmiah Populer yaitu memutuskan atau menghilangkan suatu kata-kata dalam 
petikan kalimat.
3
 Dalam Kamus Besar Bahasa Indonesia elipsis yaitu peniadaan 
kata atau satuan lain yang wujud asalnya dapat diramalkan dari konteks bahasa 
atau konteks luar bahasa.
4
 Dalam kajian linguistik umum elipsis didefiniskan 
sebagai penghilangan kata yang dapat dimunculkan kembali dalam 
pemahamannya. Elipsis merupakan penggantian unsur kosong (zero), yakni unsur 
yang sebenarnya ada akan tetapi sengaja dihilangkan atau dilesapkan. Elipsis 
digunakan sebagai penghematan dalam penggunaan kata dalam satu konstruksi 
kalimat yang bertujuan untuk memperoleh kepraktisan berbahasa agar bahasa 
yang digunakan lebih singkat, padat, dan dapat dimengerti dengan cepat, 
sehingga elipsis digunakan untuk efektivitas dan efisiensi berbahasa. Elipsis 
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Ibnu Manz}u>r, Lisa>n al-‘Arab (Kairo: Dar al-Ma‘a>rif, t.th.), hlm. 810. 
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Al-Zarkasyi>, al-Burha>n fi> ‘Ulu>m al-Qur’a>n, hlm. 102. 
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Pius A. Partanto, Kamus Ilmiah Populer (Surabaya: Arkola, 1994), hlm. 144. 
4Kamus Besar Bahasa Indonesia (Jakarta: Pusat Bahasa Departemen Pendidikan Nasional, 





digunakan dengan mengandaikan bahwa pembaca atau pendengar sudah 
mengetahui sesuatu meskipun itu tidak disebutkan/dituliskan secara eksplisit.
5
 
Adapun terminologi h}az\f dalam pengertian ulumul Qur’an sebagaimana 
menurut az-Zarkasyi bahwa h}az\f adalah menanggalkan sebagian atau 
keseluruhan klausa (kalam) karena adanya suatu dalil (petunjuk/indikasi).6 
Menurut al-Baqilani, h}az\f adalah meninggalkan untuk tidak menyebutkan 
sesuatu dalam perkataan, atau ungkapan mengenai penanggalan suatu kalimat.
7
 
Selain itu pengertian h}az\f menurut pakar bahasa sebagaimana menurut al-
Rumani bahwa h}az\f adalah tidak adanya penyebutan satu atau beberapa bagian 
dalam suatu perkataan.
8
 Sedangkan menurut al-Jahiz, h}az\f adalah menggugurkan 
sebagian unsur dalam suatu teks karena adanya tujuan-tujuan tertentu disertai 
dengan bukti atas adanya sesuatu yang terbuang (mah{z\u>f).9 
Berdasarkan terminologi di atas, dapat disimpulkan bahwa gagasan utama 
dari pengertian h}az\f meliputi tiga hal pokok yaitu: menanggalkan sebagian 
klausa/kalam ( غبقسئ ءضج ًلانىا ), meninggalkan untuk tidak menyebutkan ( كشر شمزىا ), 
dan ketiadaan penyebutan ( ًذػ شمزىا ). 
Tiga gagasan pokok tersebut mengasumsikan bahwa tidak adanya suatu 
unsur dalam sebuah susunan kata/kalimat (teks) mengandung maksud dan tujuan 
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Dikutip dari Meilia Irawan, Elipsis Frasa Bahasa Arab pada al-Ma’tsurat Sughra: Analisis 
Sintak-Semantik (Skripsi Fakultas Ilmu Pengetahuan Budaya Universitas Indonesia, 2012), hlm. 
11-12. 
6
Az-Zarkasyi, al-Burha>n fi> ‘Ulu>m al-Qur’a>n, hlm. 102. 
7
Abu> Bakar Muh}ammad bin al-T{ayyib al-Baqilani (selanjutnya disebut al-Baqilani), I’ja>z 
al-Qur’a>n, ed. Ah}mad S}aqr (Kairo: Da>r al-Ma‘a>rif, 1954), hlm. 262. 
8‘Ali> bin ‘Isa al-Rumani>, al-H}udu>d fi> al-Nah}wi>, ed. Mus}t}afa> Jawad (Bagda>d: t.pn., 1969), 
hlm. 40. 
9
Must}afa> Sya>hir Khalu>f, Uslu>b al-H}az\f fi> al-Qur’a>n al-Kari>m, wa As\aruhu fi> al-Ma‘a>ni> wa 





tertentu, dan apa yang tersurat pada suatu redaksi teks sudah cukup bagi 
pembaca/pendengar untuk dapat memahaminya berdasarkan indikator-indikator 
yang terdapat pada susunan teks dan konteks. Dalam hal ini az-Zarkasyi 
menyatakan bahwa h{az\f merupakan penanggalan yang keberadaannya dapat 
diketahui melalui indikasi yang terdapat pada lafadz (teks) dan siyaq (konteks) 
sehingga jika indikasi tersebut tidak diketahui maka tidak memungkinkan pula 
untuk mengetahui keberadaan h}az\f tersebut.10 Hal ini sejalan dengan prinsip atau 
kaidah yang dinyatakan oleh al-Jurjani bahwa: 
‚Tidak ada satu pun isim atau fi’il yang berada dalam keadaan layak 
untuk dibuang, kecuali jika membuangnya adalah lebih baik daripada 
menyebutkannya, dan menyembunyikannya lebih utama daripada 
mengucapkannya‛.11 
 
Prinsip atau kaidah tersebut menyimpulkan bahwa tidak adanya 
penyebutan ( ًذػ شمزىا ) dalam suatu susunan kata/kalimat adalah memiliki maksud 
dan tujuan tertentu, yaitu maksud dan tujuan (makna) yang tersembunyi di balik 
tidak disebutkannya suatu unsur kata/kalimat dalam sebuah susunan. Terkait itu 
al-Jurjani mengungkapkan bahwa: 
‚Bab ini (h}az\f) merupakan cara yang sangat halus, suatu cara yang sangat 
lembut, suatu hal yang luar biasa, menyerupai magis, dengannya (h}az\f) 
anda akan melihat bahwa tidak menyebutkan sesuatu adalah dapat 
dianggap lebih fasih ketimbang menyebutkannya, berdiam dari 
mengungkapkan dianggap lebih informatif ketimbang mengungkapkan, 
dan anda akan menemukan diri anda lebih fasih ketika anda tidak 
membicarakannya, dan anda menemukan penjelasan yang lebih lengkap 
ketika anda tidak menjelaskannya‛.12 
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Terkait dengan penerapan teori h}az\f dalam pemaknaan suatu teks bahwa 
pokok utama dari ungkapan al-Jurjani tersebut yaitu pada ungkapan ‚berdiam 
dari mengungkapkan dianggap lebih informatif ketimbang mengungkapkan‛. 
Meskipun al-Jurjani tidak menyatakan secara eksplisit, akan tetapi pernyataan 
tersebut menyiratkan wacana bahwa dibalik tidak disebutkannya suatu unsur 
kata/kalimat dalam sebuah susunan teks terdapat maksud, tujuan, dan 
makna/informasi yang tersembunyi. Hal tersebut yang nantinya akan dikaji 
dalam penelitian ini yaitu mengenai makna di balik ketiadaan kata. 
Adapun mengenai pengertian taqdi>r, dari sekian banyak turas tidak ada 
informasi yang memadai mengenai seluk beluk taqdi>r  yang berkenaan dengan 
konsep, definisi, karakter, dan ketentuan-ketentuannya. Meskipun demikian 
mengacu pada hasil pengamatan asy-Syamari terhadap metode ahli nahwu dan 
para pakar tafsir dalam mengkaji ungkapan-ungkapan Arab melalui berbagai 
macam sisi, maka dapat disimpulkan bahwa definisi taqdi>r  yaitu ‚dugaan adanya 
harakat atau huruf dalam suatu kata, atau kata dalam kalimat, atau kalimat 
dalam ungkapan, yang semuanya itu tidak ada wujudnya baik dalam lafadz 
maupun tulisan‛.13 
 
2. Latar belakang h}az\f 
a. Untuk meringkas dan menghindari kesia-siaan karena sesuatunya yang 
sudah jelas. Misalnya dalam ungkapan ‚ هلاٖىا اللهٗ ‛ maka maksudnya adalah 
‚ ازٕ هلاٖىا اللهٗ ‛. Maka unsur mubtada’ (ازٕ) dibuang karena qarinah 
                                                 






mengenai apa yang disaksikan (هلاٖىا) sudah jelas dan cukup dengan 
ungkapan ‚ هلاٖىا اللهٗ ‛ tanpa menyebutkan mubtada’ (ازٕ). 
b. Untuk mengingatkan atas kondisi waktu yang singkat dan tidak cukup 
untuk mengatakan suatu kata/kalimat, sehingga jika kata/kalimat 
(mah{z\u>f) tersebut diungkapkan justru dapat mengakibatkan hilangnya 
sesuatu yang lebih penting. Hal ini masuk dalam bab tah}z\i>r (شٝزذر) dan bab 
igra>’ (ءاشغئ). Contoh dari dua hal ini yaitu sebagaimana terdapat pada ayat 
 ََخقَبّ  ِّالله َبَٕبْٞقُس َٗ ,
14
 maka kata  ََخقَبّ  ِّالله  merupakan tah}z\i>r dengan perkiraannya 
adalah ا ْٗ ُسَر (biarkan), dan kata َبَٕبْٞقُس َٗ  merupakan igra>’ yang perkiraannya 
adalah ا ْ٘ ٍُ َضْىئ (perhatikanlah). 
c. Untuk membesar-besarkan dan mengagungkan.  
Hazim dalam kitabnya Minha>j al-Bulaga>’ menyatakan bahwa h}az\f 
menjadi baik karena kekuatan petunjuk yang ada, atau dimaksudkan 
untuk menyatukan beberapa hal, karena penyebutan satu-persatu akan 
menyebabkan kebosanan, sehingga dibuang dan dicukupkan dengan 
adanya petunjuk keadaan yang ada, dan pikiran dibiarkan berjalan dengan 
berpedoman kepada sesuatu yang disebutkan. Oleh karena tujuan tersebut 
maka h}az\f diutamakan pada tempat-tempat yang dapat memunculkan 
ketakjuban dan agar dirasakan sebagai sesuatu yang besar oleh jiwa. 
Contohnya yaitu ayat: َّٚزَد اَِرئ ُٗءبَجَبٕ  ْذَِذُزف َٗ َبُٖثا َ٘ َثأ  (sehingga apabila mereka 
sampai ke surga sedang pintu-pintunya terbuka).15 Jawa>b dari syart} tidak 
disebutkan (mah{z\u>f), karena sifat dari sesuatu yang mereka temukan dan 
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mereka dapati di sana tidak terhingga, maka pembuangan tersebut 
dijadikan sebagai petunjuk bahwa kata-kata itu tidak dapat 
mengungkapkan apa yang mereka saksikan. Dalam hal ini, pikiran 
dibiarkan berjalan memperkirakan apapun yang dikehendaki, dan apapun 
yang diperkirakan oleh pikiran tidak dapat menggambarkan bagaimana 
hakikat surga yang sebenarnya. 
d. Untuk meringankan karena seringnya diucapkan, seperti penanggalan 
huruf nida>’ pada ayat ‚  ُفُس ْ٘ ُٝ  ِشْػأ ْض  ِْ َػ   ٕاَز ‛ (Yusuf, berpalinglah dari ini).16 
Demikian juga pembuangan huruf nun pada kata ‚  ٌْ َى  َُلٝ ‛. Al-Ahfasy 
menyatakan, kebiasaan orang Arab jika mengalihkan sesuatu dari 
maknanya maka huruf-hurufnya menjadi berkurang. Misalnya pada ayat 
ب ٍَ َٗ  َْذّبَم  ِل ٍُّ ُأ بََِّٞغث  (dan ibumu sekali-kali bukanlah seorang pezina).
17
 Asalnya 
adalah خََِّٞغث, ketika kata tersebut dialihkan dari fa>‘il maka berkurang 
hurufnya. 
e. Keadaan yang tidak layak kecuali dengan penanggalan. Seperti pada ayat 
 ٌُ ِىبَػ  ِتْٞ َغْىا حَدَبَّٖشىا َٗ  (Dia mengetahui yang gaib dan yang tampak).
18
 
f. Karena kemasyhurannya, sehingga disebutkan maupun tidak sama saja. 
Az-Zamakhsyari menyatakan bahwa ini adalah salah satu macam 
dari لادخى هبذىا  (bukti) yang lebih jelas dari pada ُبسى هبقَىا  (perkataan). 
Seperti pada qira’at Hamzah dalam ayat ِٛزَّىا  َُ ْ٘ ُىَءبََسر  ِٔ ِث  ًِ بَدَْسلأا َٗ  (yang dengan 
[mempergunakan] nama-Nya kamu saling meminta satu sama lain, dan 
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[peliharalah] hubungan silaturrahim),19 bahwa pada tempat tersebut telah 
dikenal dengan pengulangan huruf jar, maka kemasyhurannya menjadikan 
sama dengan kondisi ketika disebutkan. 
g. Menghindarkan diri dari mengucapkan dengan maksud mengejek. Seperti 
pada ayat   ٌ ُص   ٌ ُْنث   ٜ َْ ُػ  (mereka tuli, bisu, dan buta).
20
 Maksudnya adalah  ٌْ ُٕ 
(mereka) atau ُُِ٘قفَبْ َُ ىا (orang-orang munafik itu). 
h. Untuk menjelaskan setelah pengaburan. Misal pada ayat  ْ٘ َى َٗ  َءبَش  ٌْ ُماََذَٖى  َِ ْٞ ِؼ ََ َْجأ  
(dan jikalau Dia menghendaki, tentulah Dia memimpin kamu semua 
[kepada jalan yang benar]).21 Maksudnya adalah  ْ٘ َى َٗ  َءبَش  ٌْ َُنَزٝاَذِٕ  (jika Dia 
menghendaki petunjuk kepada kalian). Ketika mendengar perkataan ‚jika 
Dia menghendaki‛ maka seseorang tidak mengetahui kehendak apakah 




3. Kategori h}az\f 
a. Iqtit}a>‘ (عبطزقئ) 
Yaitu menghilangkan sebagian partikel huruf dalam suatu kata. 
Misalnya pada penggalan ayat ‚ ا٘ذسٍاٗ ٌنسٗءشث ‛ (dan basuhlah kepalamu).23 
Menurut konsep iqtit}a>‘ ini bahwa huruf ba’ pada lafazd ‚ٌنسٗءشث‛ pada 
mulanya adalah ‚ طؼث ٌنسٗءس ‛ di mana huruf ba’ tersebut berasal dari kata 
‚طؼث‛ yang dibuang huruf ‘ain dan d}ad-nya sehingga yang tersisa tinggal 
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huruf ba’ (ٌنسٗءشث).24 Hal ini banyak dibantah oleh para ulama bahwa 
pembuangan-pembuangan semacam ini adalah sesuatu yang mengada-ada 
dan tidak mungkin ada dalam al-Qur’an.  
b. Iktifa>’ (ءبفزمئ) 
Yaitu menyebutkan satu di antara dua hal yang saling terikat/terkait 
karena salah satunya dianggap cukup dan dapat mewakili. Misalnya yaitu 
pada ayat ‚  َوْٞ ِثاَشَس  ٌُ ُنْٞ َِقر  َّشَذْىا ‛ (pakaian yang memeliharamu dari panas).
25
 
Maksudnya adalah ‚دشجىاٗ‛ (dan dingin). Kata yang disebutkan hanya 
‚panas‛ karena pembicaraan tersebut ditujukan langsung kepada bangsa 
Arab. Negeri mereka adalah panas dan penjagaan diri dari panas adalah 
lebih penting, karena panas lebih menyiksa daripada dingin.
26
 
c. Ih{tiba>k ( ئدكبجز ) 
Yaitu terkumpulnya dua hal yang berlawanan dalam satu ungkapan, 
kemudian dieliminasi salah satu bagian dari masing-masing keduanya 
sebagai penunjuk pada yang lain. Misalnya pada ayat ‚ وضٍٗ ِٝزىا اٗشفم وضَم 
ٛزىا قؼْٝ بَث لا غَسٝ  ّلائ ءبػد ءاذّٗ ‛ (dan perumpamaan [orang yang menyeru] 
orang-orang kafir adalah seperti penggembala yang memanggil binatang 
yang tidak mendengar selain panggilan dan seruan saja).27 Perkiraan ayat 
ini adalah perumpamaan antara para Nabi dengan orang-orang kafir, 
seperti perumpamaan antara ‚orang yang memanggil‛ dengan ‚orang 
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yang dipanggil [binatang. Pen.]‛. Maka dari yang pertama dibuang kata 
‚para Nabi‛ karena adanya kata ‚ ٛزىا قؼْٝ ‛, dan dari yang kedua dibuang 
kata ‚orang yang dipanggil [binatang. Pen.]‛ karena adanya kata ‚ ِٝزىا 
اٗشفم‛.28 
d. Ih{tiza>l (هاضزدئ) 
Adapun ih{tiza>l adalah macam h}az\f selain dari tiga di atas, yaitu 
menghilangkan satu kata atau lebih berupa isim, fi’il, ataupun huruf. 
Macam h}az\f ini dibagi menjadi bermacam-macam karena yang dibuang 
dapat berupa satu kata, baik yang berupa isim, fi’il, maupun huruf, dan 
dapat pula lebih dari satu kata. Macam pembuangan pada ih{tiza>l ini 
sangat banyak meliputi pembuangan mud}a>f, mud}a>f ilaih, mubtada’, 
khabar, maus}u>f, sifat, ma‘t}u>f, ma‘t}u>f ‘alaih, mubdal, fa>‘il, maf‘u>l, h}a>l, 
munada, d}ami>r, dan isim maus}u>l.29 Salah satu contoh misalnya yaitu pada 
pembuangan mud}a>f pada ayat: ‚ ذٍّشُد ٌنٞيػ ٌنربٍٖأ ‛ (telah diharamkan bagi 
kalian ibu-ibu kalian)30 yang maksudnya adalah ‚  ُحبنّ ٌِنربٍٖأ ‛ (menikahi 
ibu-ibu kalian).31 
 
4. Tipe h}az\f 
Sebagai sebuah teori, h}az\f lahir pertama kali dalam diskursus bahasa yang 
dirumuskan dalam rangka meneguhkan kemukjizatan al-Qur’an melalui dimensi 
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sastrawi al-Qur’an hingga akhirnya secara matang dimapankan oleh Ibnu Hisyam 
dalam karyanya Mugni> al-Labi>b yang ditulis secara sistematis dan murni untuk 
kepentingan akademis dan menjadi koreksi atas kesalahan-kesalahan gramatik 
i’rab yang menggejala kala itu.32 Ibnu Hisyam menjelaskan adanya 47 tipe h}az\f 
di dalam al-Qur’an.33 Dari seluruh tipe h}az\f yang ada, as-Suyuthi 
mengklasifikasikannya dalam beberapa kategori dan tipe,
34
 yaitu: 
a. Tipe-tipe h}az\f dalam kategori isim: 
1) H{az\f al-ism al-mud}a>f 
Tipe ini sangat banyak di dalam al-Qur’an. Bahkan Ibnu Jinni 
menyatakan bahwa di dalam al-Qur’an contohnya ada di sekitar seribu 
tempat. Misalnya pada ayat: 
                    35 
dengan taqdi>r-nya yaitu ‚ فؼظ ةازؼىا ‛ 
2) H{az\f al-mud}a>f ilaih 
H{az\f tipe ini sering terjadi pada d}ami>r ya’ yang menunjukkan 
mutakallim seperti pada ayat  َهَبق  ِّةَس ِٜىِْشفْغا  , dan pada ga>yah (tujuan atau 
batasan akhir dari sesuatu), seperti pada ayat: 
                  36 
dengan taqdi>r-nya yaitu ‚ ٍِ وجق تيغىا ٍِٗ ٓذؼث ‛. 
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3) H{az\f al-mubtada’ 
Hal ini di antaranya terjadi pada jawaban dari suatu pertanyaan, 
misalnya pada ayat ‚ ب ٍَ َٗ  َكاَسْدأ ب ٍَ  َْخِٕٞ ،   سَبّ   َخٞ ٍِ بَد ‛
37
 dengan taqdi>r ‚  َٜ ِٕ   سَبّ ‛. Selain 
itu juga terdapat pada setelah huruf fa’ yang bermakna jawa>b seperti pada 
ayat ‚  ِْ ٍَ  َو َِ َػ بًِذىبَص  ِٔ ِسَْفَِْيف ‛
38
 dengan taqdi>r ‚  ُُٔرَءبَسَاف َبْٖٞ َيَػ ‛. Setelah kata هبق 
seperti pada ayat ‚ اُ٘ىَبق  ُسبَغْظأ   ً َلاْدأ ‛
39
 dengan taqdi>r-nya ‚ ا٘ىبق لىر سبغظأ ًلادأ ‛. 
4) H{az\f al-khabar 
Tipe ini bisa terjadi pada na’at maqt}u’ (sifat yang terputus), misalnya 
pada ayat ‚ َبٖيمأ   ٌ ِئاَد َبّٖيِظ َٗ ‛
40
 dengan taqdi>r-nya ‚ٌئاد بٖيظٗ‛, dan bisa juga 
terjadi pada dua hal antara h{az\f al-khabar dan h{az\f al-mubtada’, misalnya 
pada ayat ‚   حّذَِؼف  ِْ ٍِ   ً بَّٝأ  َشَُخأ ‛
41
 dengan taqdi>r dari h{az\f al-mubtada’ adalah 
‚ تجا٘ىبف حذػ ‛, sedangkan taqdi>r dari h{az\f al-khabar adalah ‚ ٌنٞيؼف حذػ ‛. 
5) H{az\f al-maus}u>f 
Misalnya pada ayat: 
               42 
dengan taqdi>r-nya yaitu ‚ بنذظ لاٞيق ءبنثٗ اشٞضم ‛. 
6) H{az\f al-s}ifat 
Misalnya pada ayat: 
      43 
dengan taqdi>r-nya yaitu ‚ زخأٝ وم خْٞفس خذىبص ‛. 
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7) H{az\f al-ma‘t}u>f ‘alaih 
                   44 
dengan taqdi>r-nya yaitu ‚ ةشعف بٖث دشجفّبف ‛. 
8) H{az\f al-mubdal minhu 
Misalnya pada ayat: 
           45 
dengan taqdi>r-nya yaitu ‚ بَى ٔفصر ‛. D{amir ba’ pada taqdi>r tersebut berlaku 
sebagai badal dari kata ‚ةزنىا‛. 
9) H{az\f al-maf‘u>l  
Hal ini sering terjadi pada setelah kata kerja داسأ dan ءبش. Misalnya 
pada ayat ‚  ْ٘ ََيف  َءبَش  ٌْ ُماََذَٖى ِْٞ ِؼ ََ ْجأ ‛
46
 dengan taqdi>r-nya yaitu ‚ ٘يف ءبش ٌنزٝاذٕ ‛, dan 
kadang-kadang juga terdapat pada selain keduanya, misalnya pada ayat 
‚  ُّ ئ ِٝزىا اُٗزَّخرا  َوْجِؼىا ‛47 dengan taqdi>r-nya ‚  ُّ ئ ِٝزىا اُٗزَّخرا  َوْجِؼىا ًبٖىئ ‛ 
10) H{az\f al-h}a>l 
Misalnya pada ayat: 
                             48 
dengan taqdi>r-nya yaitu ‚ ِٞيئبق لاسً ٌنٞيػ ‛. 
11) H{az\f al-muna>da 
Misalnya pada ayat: 
                          49 
dengan taqdi>r-nya yaitu ‚ بٝ ءلاإٕ ‛. 
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12) H{az\f  pada seseorang yang dimaksudkan untuk dipuji dengan  ِّ ْؼ ٌَ  
Misalnya pada ayat ‚ ّبّئ  َُٓبّْذَج َٗ اًِشثبَص  ٌَ ِْؼّ  ُذْجَؼىا ّّٔئ   ةا َّٗ أ ‛
50
 yang maksudnya 
adalah ‚ةُّ٘ٝأ‛.  
13) H{az\f  al-ism al-maus}u>l 
Misalnya pada ayat ‚ اُ٘ىُ٘ق َٗ بَّْ ٍَ اَء ِّٙزىِبث  َهِضّْ ُأ َبْْٞ َىئ  َهِضّْ ُأ َٗ  ٌْ ُنْٞ َىئ ‛
51
 dengan taqdi>r-
nya yaitu ‚ ٛزىاٗ هضّأ ٌنٞىئ ‛ 
b. Tipe-tipe h}az\f dalam kategori fi’il: 
H{az\f  tipe ini sering terjadi pada jawaban setelah pertanyaan. Misalnya 
pada ayat ‚  َوْٞ ِق َٗ ِّٝزِيى ا ْ٘ َقَّرا اَرب ٍَ  َهَضّْ أ  ٌْ ُنُّثَس اُ٘ىَبق  َْٞخاًش ‛
52
 dengan taqdi>r-nya ‚ اُ٘ىَبق  َهَضّأ اًشْٞ َخ ‛, 
dan pada umumnya sering terdapat pada kata هبق dan semua derivasinya, 
misalnya pada ayat ‚  ْرئ َٗ  َُغفَْشٝ  ٌُ ْٞ ِٕ اَشْثئ  َذِػا َ٘ َقْىا  َِ ٍِ  ِذْٞ َجْىا  ُوْٞ ِػب ََ ْسئ َٗ َب َّْثَس  ْوََّجَقر بَّْ ٍِ ‛
53
 dengan 
taqdi>r-nya yaitu ‚  ُِ لا ْ٘ َُقٝ َب َّْثَس ‛. 
c. Tipe-tipe h}az\f  dalam kategori huruf: 
1) H{az\f  hamzah istifham 
Misalnya pada ayat ‚  َلِْير َٗ   خ ََ ِْؼّ َب ُّْٖ َُ َر  َّٜ َيَػ ‛
54
 yang maksudnya adalah ‚  ِْير َٗ َأ َل ‛.  
2) H{az\f  h}arf al-ja>r 
Tipe h{az\f huruf ja>r ba’ seringkali terjadi pada kata  ُْ َأ dan  َُّ َأ , 
misalnya pada ayat ‚  َُ ْ٘ ُّْ َُ َٝ  َلْٞ َيَػ  ُْ َأ ا ْ٘ َُ َيَْسأ ‛
55
 maksudnya adalah ‚  ُْ َ ِأث ا ْ٘ َُ َيَْسأ ‛, dan 
pada ayat ‚  ٌْ ُمُذَِؼَٝأ  َأ ٌْ ُنَّّ اَِرئ  ٌْ ُّز ٍِ ‛
56
 yang maksudnya adalah ‚ ٌْ ُنََِّّأث‛. Selain itu, tipe 
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ini juga terjadi pada huruf ja>r lam, misalnya pada ayat ‚  َش ََ َقْىا َٗ  َُٓبّْس ََّذق  َهِصَبْ ٍَ ‛
57
 
dengan taqdi>r-nya ‚  َُٔى  َهِصَبْ ٍَ ‛. 
3) H{az\f  huruf ‘at}af 
Misalnya pada ayat ‚   ٓ ْ٘ ُج ُٗ   ِزئ ٍَ ْ٘ َٝ   خ ََ ِػَبّ ‛
58
 maksudnya adalah ‚  ٓ ْ٘ ُج ُٗ َٗ ‛ 
sebagai ‘at}af kepada ayat ‚   ٓ ْ٘ ُج ُٗ   ِزئ ٍَ ْ٘ َٝ   خَؼِشبَخ ‛.
59
 
4) H{az\f  huruf fa’ jawa>b 
Misalnya pada ayat ‚  ُْ ئ  َكََشر  ًشْٞ َخ  ُخَِّٞص َ٘ ْىا  ِِ ْٝ َِذىا َ٘ ِْيى ‛
60
 maksudnya adalah ‚ ُخَِّٞص َ٘ ْىَبف‛. 
5) H{az\f  huruf nida>’ 
Misalnya pada ayat ‚  ُفُس ْ٘ ُٝ  ْضِشْػأ  ِْ َػ   ٕاَز ‛
61
 dengan taqdi>r-nya ‚ َبٝ  ُفُس ْ٘ ُٝ ‛, 
dan juga pada ayat ‚  ََوق  ِّةَس ِّّٜئ  َِ َٕٗ  ٌُ ْظَْؼىا ِّْٜ ٍِ ‛
62
 dengan taqdi>r-nya ‚ َبٝ  ّةَس ‛. 
Disebutkan dalam kitab al-‘Aja>’ib karya al-Kirmani, bahwa peniadaan 
huruf ‚َبٝ‛ pada kata ‚ ّةَس‛ di dalam al-Qur’an bertujuan untuk menyucikan 
dan mengagungkan karena dalam suatu panggilan itu mengandung salah 
satu unsur perintah. 
6) H{az\f  huruf qad (ذق) 
Misalnya ayat ‚ اُ٘ىَبق  ُِ ٍِ ُْإَّأ  ََلى  َلََؼجَّرا َٗ  َُ ْ٘ ُىَرَْسْلأا ‛
63
 dengan taqdi>r-nya ‚  َْذق َٗ  َلََؼجَِّرا ‛. 
7) H{az\f huruf lam al-taut}i’ah 
Misalnya pada ayat: 
                64 
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8) H{az\f  huruf lam al-amr 
Misalnya ayat ‚  ُْوق  َٛ ِدَبجِؼِى  َِ ْٝ ِّزىا اُْ٘ ٍَ اَء  ُِْٞقٝا٘ َُ  َحَلا َّصىا ‛
65
 dengan taqdi>r-nya ‚اَُ٘ ْٞ ُِقِٞى‛. 
9) H{az\f  huruf lam pada kata  َْذَقى 
Misalnya ayat ‚  َْذق  ََخيَْفأ  ِْ ٍَ َبٕب َّمَص ‛
66
 dengan taqdi>r-nya ‚  َى َْذق  ََخيَْفأ ‛. 
d. Tipe-tipe h}az\f  yang lebih dari satu kata: 
1) H{az\f  pada dua buah mud}a>f 
Misalnya pada ayat: 
                   67 
dengan taqdi>r-nya yaitu ‚ ُاف بَٖٞظؼر ٍِ هبؼفأ ٛٗر ٙ٘قر ة٘يقىا ‛. 
2) H{az\f  pada tiga buah mud}a>f 
Misalnya pada ayat: 
      68 
dengan taqdi>r-nya yaitu ‚ ُبنف ساذقٍ ٔثشق وضٍ ةبق ِٞس٘ق ‛. 
3) H{az\f  pada dua buah maf’ul dalam bab  ِّ ظ بٖرا٘خأٗ  
Misalnya pada ayat: 
                       69 
dengan taqdi>r-nya yaitu ‚  ٌْ َُّٖ ْ٘ َُ ُػَْضر ِٜئبَمَشُش ‛. 
4) H{az\f  huruf ja>r bersama majru>r-nya 
Misalnya pada ayat: 
               70 
dengan taqdi>r-nya yaitu ‚ ا٘طيخ لاَػ بذىبص ء ّٜ سث ‛ dan ‚ شخاءٗ بّئٞس خىبصث ‛. 
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5) H{az\f  huruf syart} dan fi’il-nya 
Misalnya pada ayat: 
                          71 
dengan taqdi>r-nya yaitu ‚  ُْ ئ  ْٜ ِّ ْ٘ َُ ُزَْؼجَّرا ‛. 
6) H{az\f  jawa>b al-syart} 
Misalnya pada ayat: 
                     72 
Maksudnya adalah ‚ا٘ظشػأ‛. Taqdi>r ini didasarkan pada ayat selanjutnya 
‚ ب ٍَ َٗ  ٌْ ِٖ ْٞ ِْرَأر  ِْ ٍِ   َخٝاَء  ِْ ٍِ  ِدَبٝاَء  ٌْ ِٖ ِّثَس  َّلائ اُّ٘بَم َبْْٖ َػ  َِ ْٞ ِظِشؼ ٍُ ‛.
73
 
7) H{az\f  kalimat qasam 
Misalnya pada ayat 
                    74 
dengan taqdi>r-nya yaitu ‚ ِالله َٗ ‛ 
8) H{az\f  jawa>b al-qasam 
Misalnya pada ayat: 
     *      *        *         *      
   *       75 
dengan taqdi>r-nya yaitu ‚  َِّ ُضَؼُْجَزى  ًَ ْ٘ َٝ  ُجَْشر ُف  َُخفِجا َّشىا ‛. 
9) H{az\f  pada kalimat yang banyak 
Misalnya pada ayat: 
   *       76 
Maksudnya adalah ‚ ّٜ٘يسسأف ٚىئ فس٘ٝ ٓشجؼزسلأ ،بٝؤشىا ا٘يؼفف ٓبرأف هبقف ٔى  :بٝ فس٘ٝ ‛. 
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5. Kriteria h}az\f 
Bahwa h}az\f tidak dapat diterima kecuali dengan adanya bukti dan 
memenuhi kriteria-kriteria tertentu. Adapun kriteria h}az\f yaitu: 
a. Adanya petunjuk yang terdapat pada apa yang disebutkan (al-maz\ku>r), 
baik pada lafadz (teks) maupun pada siyaq (konteks). Jika mah{z\u>f tidak 
memungkinkan untuk diketahui maka suatu lafadz pun tidak dapat 
dipahami. Petunjuk bersifat kondisi/keadaan (h}a>li) yaitu seperti pada ayat 
ا ْ٘ ُىَبق ب ًٍ َلاَس  ‚mereka mengatakan ‘salaman‛ (selamat)‛.
77
 Maksudnya adalah 
َبْ ََ َّيَس ب ًٍ َلاَس  ‚semoga Allah benar-benar memberikan keselamatan kepada 
kita‛. Sedangkan petunjuk yang bersifat maqa>li (perkataan) yaitu seperti 
pada ayat
78
  َوْٞ ِق َٗ  َِ ْٝ ِزَِّيى ا ْ٘ َقَّرا اَّرب ٍَ  َهَضّْ َأ  ٌْ ُنُّثَس اُ٘ىَبق اًشْٞ َخ  (dan dikatakan kepada orang-
orang yang bertakwa, ‚apakah yang telah diturunkan oleh Tuhanmu?‛ 
mereka menjawab ‚Allah telah menurunkan kebaikan‛).79 
b. Akal menunjukkan bahwa suatu pembicaraan tidak dapat dipahami 
kecuali dengan mengira-ngirakan adanya kata yang terbuang (mah{z\u>f). 
Misalnya ayat  ِهأْس َٗ  ََخَْٝشْقىا  (tanyakan pada [penduduk] desa). Bahwa 
menurut akal tidak mungkin bertanya kepada tempat. 
c. Adanya petunjuk dari dalil syar’i. Misalnya pada ayat  ْذ ٍَ ِّشُد  ٌُ ُنْٞ َيَػ  َُخزْٞ ََ ْىا  
(telah diharamkan bangkai bagi kalian).80 Maka akal menunjukkan bahwa 
bangkai tidak haram karena pengharaman itu tidak dinisbatkan kepada 
sesuatu tetapi pengharaman dan penghalalan itu dinisbatkan kepada 
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 As-Suyuthi, al-Itqa>n fi> ‘Ulu>m al-Qur’a>n, hlm. 673. 
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perbuatan. Secara logika diketahui adanya suatu kata yang terbuang. 
Adapun penjelasannya diketahui dari dalil-dalil syar’i yang lain, yaitu 
sabda Rasulullah saw بَّئ ًشد بٖيمأ  (bahwasannya yang diharamkan adalah 
memakannya), karena akal tidak dapat memahami tempat yang halal dan 
tempat yang diharamkan. 
d. Adat kebiasaan yang menunjukkan adanya mah{z\u>f. Seperti dalam ayat 
 َِّ ُِنىََزف ِٛزَّىا ِٜ َُّْْز َْ ُى ِٔٞف   َْذىَبق (wanita itu berkata: itulah dia orang yang kamu cela 
aku karena [tertarik] kepadanya). Akal menunjukkan adanya sesuatu yang 
di-mah{z\u>f, karena Yusuf tidak mungkin berkedudukan sebagai dzaraf 
(keterangan tempat) bagi celaan, maka boleh jadi dikira-kirakan dengan 
taqdi>r ِٜ َُّْْز َْ ُى  ْٜ ِف  ِٔ ِّجُد  (yang kalian cela aku karena mencintainya) karena 
firman Allah  َْذق َبَٖفَغَش ًّبجُد  (sesungguhnya cintanya kepada bujangnya itu 
sangat mendalam) dan pada firman Allah  ُدِٗ اَُشر َبَٕبَزف  ِْ َػ ِٔسَْفّ  (istri al-aziz 
menggoda bujangnya untuk menundukkan dirinya –kepadanya–). 
Sedangkan adat menunjukkan kepada makna yang kedua, karena 
kecintaan yang berlebih-lebihan itu biasanya secara adat tidak dicela dan 
karena hal itu di luar kemampuan manusia. Berbeda dengan usaha untuk 
menggoda karena masih mungkin untuk dihindarkan. 
e. Adanya lafadz yang menunjukkan terjadinya h}az\f. Seperti pada lafadz 
basmalah  ٌِ ِْسث  ّالله  (dengan menyebut nama Allah). Bahwa lafadz tersebut 
menunjukkan adanya mah{z\u>f, karena huruf jar  harus memiliki muta‘alliq 
(pengait), sehingga semua perbuatan yang dimulai dengan bacaan 





membaca al-Qur’an maka taqdi>r-nya adalah  ُأَشْقأ (saya membaca), jika 
dibaca sebelum makan maka taqdi>r-nya  ُوُمآ (saya makan). 
 
6. Signifikansi h}az\f 
Beberapa signifikansi dan fungsi adanya h}az\f dalam suatu ungkapan di 
antaranya yaitu sebagai berikut:  
a. Untuk memuliakan dan mengagungkan ( ٌٞخفزىا ًبظػلإاٗ ) sesuatu yang samar, 
yaitu untuk membawa pikiran berimajinasi ke segala arah, dan 
menggambarkan apa yang dihendaki. Apa yang ditetapkan secara ringkas 
dapat diketahui dan dipahami, sehingga menggambarkan bahwa hal 
tersebut adalah sesuatu yang besar. Standar ukuran dari signifikansi ini 
adalah jika mah{z\u>f dalam suatu pembicaraan itu diungkapkan (tidak 
disimpan) maka dugaan-dugaan yang membuat penasaran menjadi hilang 
karena telah disebutkan dan tidak lagi menjadi sesuatu hal yang besar. 
b. Untuk menambah kenikmatan karena akal mencari-cari sesuatu yang di-
mah{z\u>f, sehingga semakin sulit mah{z\u>f itu dirasakan maka semakin besar 
pula kenikmatannya. 
c. Untuk menyingkat dan meringkas sehingga menghasilkan makna yang 
banyak/luas di dalam lafadz yang sedikit. 
d. Memunculkan keberanian dalam berbicara. 
e. Menunculkan kesan mendalam dan merasuk ke dalam jiwa mengenai apa 
yang disebutkan (maz\ku>r). Karena itu al-Jurjani menyatakan bahwa tidak 










B. Tinjauan kritis atas teori h}az\f dan taqdi>r 
1. Konseptualisasi h}az\f dan taqdi>r 
Sejarah membuktikan bahwa h}az\f dan taqdi>r sebagai sebuah fenomena 
keilmuan memiliki posisi yang krusial dalam konstelasi penafsiran al-Qur’an, di 
mana keberadaannya tersebar secara luas dalam lembar demi lembar buku-buku 
tafsir yang ada. Hal ini menandakan betapa konsep tersebut sangat diterima 
secara luas dan dianggap dapat membantu dalam memahami teks ayat. Meskipun 
demikian, maraknya penggunaan taqdi>r dalam diskursus al-Qur’an dan tafsir 
tidak berarti bahwa konsep h}az\f dan taqdi>r dapat dikatakan sebagai kajian yang 
telah mapan dan kedap kritik. 
Dalam diskursus al-Qur’an dan tafsir, h}az\f banyak memunculkan berbagai 
pandangan dan juga keberatan. Misalnya dalam hal istilah (terma), asy-Syamari 
menyatakan keberatannya mengenai terma فزذىا yang bermakna غبقسلإا 
(menggugurkan/mengeliminasi/membuang), karena menimbulkan kesan bahwa 
apa yang dibuang (mah{z\u>f) pada asalnya ada (eksis) lalu kemudian dibuang dan 
dihilangkan, sehingga hal ini bertentangan dengan prinsip dasar bahwa al-Qur’an 
adalah asali (وصلأا) dan tidak memiliki cabang (عٗشفىا).82 
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Az-Zarkasyi, al-Burha>n fi> ‘Ulu>m al-Qur’a>n, hlm. 104-105, dan al-Jurjani, Kita>b Dala>’il 
al-I‘ja>z, hlm. 146 dan 152-153. 
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Keberatannya ini dianalogikan juga pada istilah al-ziya>dah (ةداٌزلا) di mana dalam kajian 
ulumul Qur’an teori ini merupakan kebalikan dari al-h}az\f. Menurutnya terma/istilah ziya>dah 





Hemat penulis, adanya problem istilah ini tidak dapat dilepaskan dari 
sosio historis yang melatarbelakangi teori h}az\f itu sendiri, di mana babak awal 
kemunculan teori h}az\f adalah dimulai dari disiplin ilmu bahasa. Menurut 
penelitian Saad Daroub sebagaimana dikutip oleh Azam Bahtiar, ada beberapa 
terma yang digunakan oleh Sibawaih, yang kesemuanya memiliki relasi kuat 
dengan taqdi>r, seperti id{ma>r, h}az\f, dan tams\i>l. Bahkan menurutnya, Sibawaih 
juga mengakui dibenarkannya upaya menghilangkan (isqa>t}) beberapa bagian dari 
klausa.
83
 Pada babak selanjutnya terdapat Abu Bakar al-Baqilani (w.403) 
mengajukan isu h}az\f dalam konteks perdebatan dengan kaum ateis kala itu 
(mulh}idah). Al-Baqilani berusaha mempertahankan dan meneguhkan 
kemukjizatan al-Qur’an lewat tiga aspek, dan memasukkan h}az\f di bawah 
naungan i>ja>z 84 (ekonomi kata), di mana i>ja>z merupakan turunan dari aspek ketiga 
mukjizat al-Qur’an, yaitu keindahan susunan dan tingkat sastrawinya. Dalam 
konteks ini, dimensi sastrawi yang dimunculkan untuk kepentingan perdebatan 
teologis, bukan semata-mata untuk memahami narasi teks.
85
 
Melihat latar belakang tersebut bahwa terma h}az\f di mana pada mulanya 
adalah lahir dari rumusan disiplin ilmu bahasa (balaghah) sebagai pintu 
epistemologinya yaitu dalam rangka meneguhkan kemukjizatan al-Qur’an 
melalui dimensi sastrawi al-Qur’an, hingga akhirnya masuk dan menjadi bagian 
                                                                                                                                     
sesuatu yang berlebih dan tidak bermakna. ‘Ali ‘Abd al-Fatta>h Muh}yi> al-Syamari>, Dala>lah al-
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tersendiri di dalam disiplin ulumul Qur’an. Terlebih lagi jika melihat item-item 
yang ada hampir dapat dikatakan bahwa pembahasan h}az\f  dalam disiplin ulumul 
Qur’an terkesan hanya sebagai repetisi dari pembahasan h}az\f di dalam disiplin 
ilmu balaghah.
86
 Hal ini menampakkan bahwa sejak kemunculannya, teori h}az\f 
belum mempertimbangkan wacana penafsiran karena sejak awal lahir bukan 
dalam konteks atau kerangka penafsiran, melainkan lebih terpaku pada kajian 
atas dimensi sastrawi al-Qur’an. 
Problem istilah ini tentunya tidak muncul jika yang menjadi objek kajian 
hanya teks-teks sastrawi dan sebagainya, akan tetapi menjadi persoalan tersendiri 
ketika yang menjadi objek pembahasan h}az\f adalah teks-teks keagamaan 
khususnya ayat-ayat al-Qur’an dalam ranah tafsir atau penafsiran al-Qur’an, 
karena secara teologis terma/istilah h}az\f  dalam pengertian ‚membuang‛ tidak 
tepat digunakan dalam konteks penafsiran al-Qur’an karena menimbulkan 
konotasi adanya bagian tertentu di dalam ayat/al-Qur’an yang seolah-olah 
dibuang. Tampaknya inilah yang menjadi salah satu faktor yang menyebabkan 
kurang relevannya (untuk mengatakan tidak) penggunaan terma h}az\f dalam 
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Salah satu hal yang terlihat yaitu pada pola pembahasan h}az\f di dalam ulumul Qur’an di 
mana teks ayat ditampilkan kemudian dicantumkan bentuk taqdi>r  dan alasan/dala>lah-nya. Hal ini 
sama dengan metode pembahasan h}az\f di dalam literatur disiplin bahasa (nahwu dan balaghah), 
sehingga belum pembahasan h}az\f dalam disiplin ulumul Qur’an belum memperlihatkan secara 
jelas bagaimana signifikansi teori h}az\f dalam mengungkap kandungan makna-makna al-Qur’an. 
Meskipun kajian mengenai h}az\f di dalam disiplin ulumul Qur’an terdapat beberapa penyesuaian, 
misalnya yaitu dua opsi yang digariskan oleh az-Zarkasyi (sebagaimana pada Bab I hlm. 22), akan 
tetapi secara umum rumusan-rumusan teori h}az\f sebagian besar adalah hasil dari formulasi ilmu 
balaghah yang secara historis adalah sebagai disiplin di mana rumusan-rumusan tersebut 
diletakkan oleh para pakar linguistik seperti al-Jahiz, al-Baqilani, al-Jurjani, dan Ibnu Hisyam. 
Hal ini pula yang menjadi kritik Abu Sadi terhadap para mu’allif bidang ulumul Qur’an 
seperti as-Suyuthi dan az-Zarkasyi yang dinilai hanya menampilkan macam-macam h}az\f dan 
contoh ayat tanpa memberikan penjelasan yang memadai mengenai hal ihwal di balik h}az\f dan 
taqdi>r. Lihat Mus\t}afa> ‘Abd al-Sala>m Muh}ammad Abu Sa>di>, al-H}az\f al-Bala>gi> fi> al-Qur’a>n al-





konteks penafsiran al-Qur’an mengingat sejak awal kemunculannya teori h}az\f 
memang belum mengakomodasi wacana ulumul Qur’an maupun penafsiran al-
Qur’an. 
Hemat penulis, betapapun istilah h}az\f dalam pengertian ‚membuang‛ itu 
problematik dan tidak disepakati, akan tetapi pada kenyataannya tidak satu 
ulama pun yang menganggap bahwa di dalam al-Qur’an ada sesuatu yang 
dibuang.
87
 Hal ini menunjukkan bahwa apa yang menjadi keberatan asy-Syamari 
mengenai terminologi h}az\f dalam pengertian ‚membuang‛ tersebut sebenarnya 
hanya persoalan problem istilah saja karena pada dasarnya memang tidak 
mungkin menganggap ada sesuatu di dalam al-Qur’an yang dibuang. 
Mencermati pembahasan h}az\f dalam kajian ulumul Qur’an, sebenarnya 
tidak ada sedikit pun indikasi bahwa apa yang dianggap mah{z\u>f itu benar-benar 
terbuang dari al-Qur’an, karena dalam kajian ulumul Qur’an sendiri pembahasan 
mengenai eksistensi/keberadaan mah{z\u>f tidak pernah sekali pun dianggap 
sebagai bagian dari ayat, melainkan hanya sekedar dugaan dan perkiraan (taqdi>r) 
dalam konteks kepentingan pemahaman redaksi ayat. Setidaknya ini terlihat dari 
pernyataan sekaligus prinsip dasar h}az\f dalam kerangka ulumul Qur’an yang 
digariskan oleh az-Zarkasyi: 
فزذىا فلاخ صلأاو .ٔٞيػٗ ْٚجٝ ُبػشف  :بَٕذدأ :ارئ ساد شٍلأا ِٞث فزذىا ٍٔذػٗ ، ُبم 
وَذىا ٚيػ ٍٔذػ ٚىٗأ ُلأ وصلأا ًذػ شٞٞغزىا .ّٚبضىاٗ  :ارا شٍلأاساد ِٞث خيق فٗزذَىا 
ٔرشضمٗ ، ُبم وَذىا ٚيػ ٔزيق ٚىٗأ 
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Sebagai analogi, misalnya dalam persoalan nasikh mansukh, betapapun fenomena naskh 
itu diperdebatkan karena pada pengertian naskh seolah-olah menimbulkan asumsi adanya sesuatu 
di dalam al-Qur’an yang dibatalkan, akan tetapi para ulama tidak ada satu pun yang menganggap 





Bahwa h}az\f adalah menyelisihi asal, oleh karenanya; Pertama, jika harus 
mengakui antara ada atau tidak adanya h}az\f, maka lebih utama memilih 
tidak ada h}az\f karena pada dasarnya (asali) tidak ada tagyi>r (perubahan). 
Kedua, jika harus mengakui antara banyak atau sedikitnya mah{z\u>f maka 
lebih diutamakan untuk memilih mah{z\u>f (taqdi>r) yang paling sedikit.88 
 
Prinsip dasar h}az\f dalam kerangka ulumul Qur’an sebagaimana yang 
dirumuskan oleh az-Zarkasyi di atas tentunya dapat dilihat sebagai bentuk 
kesadaran teologis bahwa pada dasarnya al-Qur’an adalah asali (وصلأا). Di 
samping itu, prinsip tersebut sebagai sebuah prnyataan juga memperlihatkan 
adanya kesadaran akademis mengenai eksistensi h}az\f dalam kajian ulumul 
Qur’an, di mana pada kenyataannya al-Qur’an memang berbicara dengan 
berbagai gaya dan uslub yang salah satunya yaitu gaya bicara yang ringkas dan 
padat, dan seolah-olah mengesankan adanya sesuatu yang tidak disebutkan, 
sementara di sisi lain tidak mungkin juga untuk mengatakan ada sesuatu di dalam 
al-Qur’an yang dibuang. Hal ini menjadi dilema tersendiri, oleh karenanya 
rumusan prinsip dasar h}az\f sebagaimana yang dirumuskan oleh az-Zarkasyi 
tersebut setidaknya dapat dianggap sebagai sebuah bentuk pernyataan atas 
kesadaran akademis-teologis dalam rangka menjembatani persoalan dilema 
tersebut. 
Meskipun demikian, problem istilah dan terma sebagaimana yang menjadi 
keberatan asy-Syamari harus diselesaikan. Untuk itu, berikut perlu dikemukakan 
terlebih dahulu pengertian-pengertian h}az\f dari berbagai pandangan untuk 
mencari formulasi yang tepat, atau setidaknya meminimalisir permasalahan 
terma/istilah tersebut.  
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Beberapa pengertian h}az\f menurut para pakar yaitu; menurut az-Zarkasyi 
h}az\f adalah menanggalkan sebagian atau keseluruhan klausa (kalam) karena 
adanya suatu dalil (petunjuk/indikasi).89 Menurut al-Baqilani, h}az\f adalah 
meninggalkan untuk tidak menyebutkan sesuatu dalam perkataan, atau ungkapan 
mengenai penanggalan suatu kalimat.
90
 Menurut al-Rumani h}az\f adalah tidak 
adanya penyebutan satu atau beberapa bagian dalam suatu perkataan.
91
 Menurut 
al-Jahidz h}az\f adalah menggugurkan sebagian unsur dalam suatu teks karena 
adanya tujuan-tujuan tertentu disertai dengan bukti atas adanya sesuatu yang 
terbuang (mah{z\u>f).92 
Berdasarkan pengertian-pengertian di atas, dapat disimpulkan bahwa 
wacana utama dari pengertian h}az\f menurut para pakar tersebut meliputi tiga hal 
yaitu: 
1. Menggugurkan sebagian kalam  ( غبقسئ ءضج ًلانىا ) 
2. Meninggalkan untuk tidak menyebutkan ( كشر شمزىا ) 
3. Tidak adanya penyebutan ( ًذػ شمزىا ) 
 
Wacana pertama mengandung konsep ‚pembuangan‛, sedangkan wacana 
kedua dan ketiga mengandung konsep mengenai ‚ketiadaan penyebutan‛ baik itu 
karena ditinggalkan maupun karena tidak disebutkan. Dari sini tiga wacana 
tersebut pada dasarnya hanya menyimpul pada dua konsep utama yaitu 
‚pembuangan‛ dan ‚ketiadaan‛.  
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Mengingat adanya problem etimologis-teologis yang menjadi keberatan 
sementara pihak mengenai terma h}az\f (فزذىا) yang berkonotasi seolah-olah ada 
sesuatu di dalam al-Qur’an yang dibuang dan dihilangkan, maka konsep yang 
paling tepat untuk menggambarkan eksistensi h}az\f yaitu ‚ketiadaan‛ (ًذؼىا) atau 
juga ‚ketiadaan dalam penyebutan ( ًذػ شمزىا ), karena apa yang dianggap mah{z\u>f 
pada dasarnya secara asali memang tidak ada wujudnya dan ‚sengaja‛ tidak 
disebutkan dalam redaksi susunan ayat karena adanya kepentingan-kepentingan 
maknawi. Ketika teks al-Qur’an dalam pandangan kebahasaan manusia terkesan 
tidak menyebutkan sesuatu unsur kata atau kalimat (entah karena kesan adanya 
unsur kosong berdasarkan standar tata aturan nahwu, kesan adanya sesuatu yang 
miss dalam deretan redaksinya, dan lain sebagainya) maka pada dasarnya 




Berdasarkan uraian-uraian yang telah ada di atas, dapat disimpulkan 
bahwa keberatan-keberatan yang ada mengenai teori h}az\f sebetulnya hanya 
menyimupul pada persoalan terma atau istilah saja, di samping juga tidak 
dipungkiri pada kenyataannya terma h}az\f (dengan rangkaian partikel ح–ر–ف ) 
dengan terminologi ‚menggugurkan atau membuang‛ tidak tepat (baca: tidak 
pas) untuk digunakan dalam konteks penafsiran al-Qur’an mengingat adanya 
konotasi yang melekat pada terma tersebut. Meskipun demikian, jika teori h}az\f 
diposisikan dan dipersepsikan sebagai sebuah teori mengenai seputar cara dan 
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 Misalnya yaitu berupa ‚ مٌخفتلا ماظعلإاو ‛ (membesar-besarkan dan mengagungkan), ‚ رٌذحتلا 
ءارغلإاو‛ (peringatan dan anjuran), ‚ فٌفحتلا فٌطلتلاو ‛ (meringankan dan melembutkan), dan 
seterusnya. Selengkapnya lihat As-Suyuthi, al-Itqa>n fi> ‘Ulu>m al-Qur’a>n, hlm. 671-673, dan az-





gaya bahasa al-Qur’an (uslub), tentunya tidak menjadi persoalan dan tentunya 
dapat dipahami/diterima karena pada kenyataannya al-Qur’an pada kondisi 
tertentu berbicara dengan cara ‚tidak menyebutkan sesuatu‛, dan cara berbicara 
‚tidak menyebutkan sesuatu‛ ini tidak serta merta dapat dianggap bahwa al-
Qur’an telah membuang sesuatu dalam deretan redaksinya. 
Selain persoalan terma tersebut, bahwa keberatan yang ada bisa dikatakan 
hanya persoalan persepsi dalam memandang fenomena h}az\f baik posisinya dalam 
kajian ulumul Qur’an maupun dalam penafsiran-penafsiran al-Qur’an. Untuk itu 
berikut akan dipaparkan beberapa pola pembahasan h}az\f yang ada. Hal ini perlu 
dilakukan mengingat karena mayoritas pembahasan h}az\f dalam ulumul Qur’an 
dan karya-karya tafsir tidak memberikan penjelasan yang memadai terkait 
terminologi h}az\f apakah menggugurkan, membuang, meninggalkan untuk tidak 
menyebutkan, ataukah ketiadaan dalam hal penyebutan. Misalnya yaitu pada 
surat Yusuf ayat 29: 
        
 
‚Yusuf, berpalinglah dari ini‛ 
 
Beberapa contoh pola pembahasan h}az\f pada ayat tersebut dalam 
literatur-literatur ulumul Qur’an misalnya yaitu: 
Az-Zarkasyi (w.794H) dalam 
al-Burha>n fi> ‘Ulu>m al-Qur’a>n94 
: بٍْٖٗ  :،فٞفذزىا حشضنى ّٔاسٗد ٜف ،ٌٍٖلام بَم 
فزد فشد ،ءاذْىا ٜف ٘ذّ  :) ُفُس ْ٘ ُٝ  ْضِشْػأ  ِْ َػ 
اَزٕ( 
As-Suyuthi (w.911H) dalam al- 
al-Itqa>n fi> ‘Ulu>m al-Qur’a>n95 
: بٍْٖٗ  :فٞفذزىا حشضنى ّٔاسٗد ٜف ،ًلانىا بَم ٜف 
فزد فشد ،ءاذْىا ٘ذّ  :) ُفُس ْ٘ ُٝ  ْضِشْػأ( 
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Az-Zarkasyi, al-Burha>n fi> ‘Ulu>m al-Qur’a>n, hlm. 106. 
95





Sedangkan beberapa contoh dalam literatur tafsir: 
 
Abu Hayyan (w.414H) dalam 
Tafsi>r al-Bah}r al-Muh}i>t}96 
: ) ُفُس ْ٘ ُٝ  ْضِشْػأ  ِْ َػ اَزٕ( ٛأ  :ِػ ازٕ شٍلأا 
،َٔزماٗ لاٗ سّذذزر ٔث ، ٜفٗ ٔئاذّ َٔسبث تٝشقر ٔى 
فٞطيرٗ 
Az-Zamakhsyari (w.538H) 
dalam al-Kasysya>f 97 
: ) ُفُسُ٘ٝ(  :فزد ٍْٔ فشد ،ءاذْىا ّٔلأ ٍْٙدب 
،تٝشق ِغبفٍ ،شٝذذيى ٔٞفٗ تٝشقر ،ٔى فٞطيرٗ 
،ٔيذَى ) ْضِشْػأ  ِْ َػ ازٕ(  :،شٍلاأ ،َٔزماٗ لاٗ 
سّذذر ٔث 
Al-Baidhawi (w.685H) dalam 
Anwa>r al-Tanzi>l wa Asra>r al-
Ta’wi>l 98 
: ) ُفُسُ٘ٝ( فزد ٍْٔ فشد ءاذْىا ٔثشقى فرْٗٔط 
شٝذذيى  .) ْضِشْػأ  ِْ َػ ازٕ( َٔزما لاٗ ٓشمزر 
 
Mencermati pola-pola yang ada, misalnya dalam literatur ulumul Qur’an 
tersebut, terlihat bahwa pola pembahasan yang dilakukan lebih terpaku pada 
alasan peng-h}az\f-an (baca: untuk tidak menyebut kata ‚membuang‛) yaitu untuk 
meringankan karena banyak digunakan dalam percakapan. Teknis penjelasan 
semacam ini tentunya tidak serta merta dapat disimpulkan sebagai sebuah bentuk 
pernyataan bahwa di dalam al-Qur’an ada sesuatu yang dibuang. Begitu juga 
pada pola pembahasan h}az\f dalam (penafsiran) karya-karya tafsir, setelah ayat 
ditampilkan kemudian dimunculkan pernyataan atas h}az\f ‚ فزد ٍْٔ فشد ءاذْىا ‛ 
berdasarkan dasar/alasan/penjelasan/bukti/indikasi
99
 mengenai tidak adanya 
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Abu> H{ayya>n al-Andalusi>, Tafsi>r al-Bah}r al-Muh}i>t}, ed. ‘Adil Ah}mad ‘Abd al-Mauju>d dan 
‘Ali> Muh}ammad Mu‘awwad, jilid V, cet. I (Beirut: Da>r al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1993), hlm. 298. 
97
Az-Zamakhsyari, al-Kasysya>f ‘an H{aqa>’iq Gawa>mid} al-Tanzi>l wa ‘Uyu>n al-Aqa>wi>l fi> 
Wuju>h al-Ta’wi>l, jilid III, hlm. 274-275. 
98
Na>s}ir al-Di>n Abi> Sa‘i>d ‘Abdillah bin ‘Umar bin Muh}ammad al-Syira>zi> al-Baid}a>wi> 
(selanjutnya disebut al-Baidhawi), Anwa>r al-Tanzi>l wa Asra>r al-Ta’wi>l, ed. Muh}ammad S{ubh}i> bin 
H{asan H{alla>q dan Mah}mu>d Ah}mad al-At}rasy, jilid II, cet. I (Beirut: Da>r al-Rasyi>d, 2000), hlm. 
170. 
99
Adanya kedekatan jarak antara yang memanggil dan yang dipanggil sehingga tidak 
membutuhkan perangkat nida ( ّٔلأ ٙدبٍْ تٝشق ، ٔٞفٗ تٝشقر ٔى ), adanya pemahaman yang telah jelas 
atas peristiwa yang baru terjadi ( ِغبفٍ شٝذذيى ), untuk memberikan kesan lembut ( فٞطير ٔيذَى ), dan 





perangkat nida dalam susunan ayat tersebut. Pernyataan az-Zamakhsyari dan al-
Baidhawi dalam redaksi ‚ فزد ٍْٔ فشد ءاذْىا ‛ berdasarkan alasan-alasan yang telah 
dimunculkan dalam aktifitas penafsirannya tersebut secara teknis tentunya tidak 
serta merta dapat diputuskan/disimpulkan sebagai sebuah bentuk pengakuan 
bahwa ayat tersebut telah membuang (dalam arti awalnya ada lalu dibuang) 
perangkat nida ‚بٝ‛. Bahkan Abu hayyan sama sekali tidak menyinggung tentang 
adanya peng-h}az\f-an dalam ayat tersebut, justru pernyataan ‚ ٜفٗ ٔئاذّ َٔسبث تٝشقر ٔى 
فٞطيرٗ‛ (memanggil dengan menggunakan nama adalah karena kedekatan jarak 
dan kelembutan) dapat disimpulkan sebagai bentuk pernyataan bahwa pada ayat 
tersebut sejak awal memang memanggil dengan nama tanpa menggunakan 
perangkat nida, bukan karena awalnya ada lalu dibuang ataupun ada tapi 
tersimpan. Tentu ini hanya persoalan persepsi saja, dan konteks penggunaan h}az\f 
dalam teknis penafsiran tersebut tentunya tidak harus dipahami sebagai bentuk 
‚pembuangan‛, karena bisa saja itu dipahami sebagai bentuk pernyataan sang 
penafsir mengenai ‚ketiadaan‛, ‚tidak adanya‛, atau ‚tidak disebutkannya‛ 
perangkat nida oleh al-Qur’an. Oleh karenanya, persoalan mengenai keberatan-
keberatan yang ada terkait eksistensi h}az\f bisa dikatakan hanya persoalan 
persepsi, baik persepsi dalam memandang terma h}az\f  (dalam kajian ulumul 
Qur’an) itu sendiri dengan segala konotasi yang melekat, maupun persepsi atas 
pola-pola penerapan/penggunaan h}az\f dalam teknis/aktifitas penafsiran al-
Qur’an. 
Sebagaimana terlihat pada uraian pola-pola pembahasan h}az\f di atas, 





an (untuk tidak menyebut kata ‚membuang‛) atas huruf nida ( فزد ءاذْىا ) baik 
dalam kajian ulumul Qur’an maupun dalam penafsiran, akan tetapi sayangnya 
tidak ada pembahasan yang memadai mengenai eksistensi h}az\f terkait 
signifikansinya terhadap ayat tersebut. 
Mencermati terhadap kisah yang sedang digambarkan ayat tersebut dan 
juga terhadap rangkaian kisah pada beberapa ayat sebelumnya seputar proses 
investigasi terkait kasus ‚siapa yang menggoda‛ dan ‚siapa yang digoda‛, maka 
dapat disimpulkan bahwa nuansa cerita yang sedang terjadi sangat dramatis di 
mana kasus siapa yang menggoda akhirnya terungkap. Selain itu, dengan 
mencermati kondisi yang sedang digambarkan oleh ayat tersebut maka dapat 
dibayangkan bahwa orang-orang yang sedang terlibat dalam pembicaraan adalah 
dalam posisi jarak yang dekat sehingga pembicara tidak perlu memanggil nama 
dengan menggunakan perangkat nida. 
Dalam kondisi seperti itu maka tepat jika ayat tersebut tidak 
menyebutkan (baca: ketiadaan) kata ‚بٝ‛ dalam redaksi teksnya, karena deretan 
kata dan kalimat yang ada (al-maz\ku>r) betapa sangat menggambarkan nuansa 
yang ada saat peristiwa kisah itu terjadi di mana pembaca seolah-olah diajak 
menyelami dramatisnya suasana ketika kasus tersebut terungkap bahwa orang 
yang menggoda sebenarnya bukan Yusuf tapi Zulaikha. 
Selain itu, dalam hal aspek pemaparan kisah, redaksi yang digunakan 
dalam penggalan ayat tersebut adalah berbentuk dialog langsung antara al-aziz 
dengan Yusuf tanpa melibatkan peran pihak ketiga yang menceritakan kisah 





siaran langsung atas dramatisnya episode yang sedang terjadi.
100
 Di samping itu, 
fakta bahwa kisah tersebut adalah peristiwa yang telah lama terjadi namun al-
Qur’an dapat menggambarkan (melalui rangkaian kata/kalimat ‚yang 
disebutkan‛ dan juga ‚yang tidak disebutkan‛) seolah-olah peristiwa tersebut 
sedang terjadi dan sedang berlangsung di benak pembaca. 
Melihat contoh tersebut bahwa ‚ketiadaan penyebutan‛ dalam al-Qur’an 
tentunya bukan sesuatu yang hampa dan tidak memiliki maksud sama sekali 
karena apa yang tidak disebutkan pada dasarnya memiliki tujuan-tujuan 
tersendiri. Oleh karenanya, konsep ‚ketiadaan penyebutan‛ ini dapat dianggap 
paling tepat dan tidak bertentangan dengan prinsip teologis bahwa al-Qur’an 
adalah asali dan tidak memiliki cabang (furu’). 
Di samping itu, apa yang dianggap sebagai mah{z\u>f (taqdi>r) pada faktanya 
memang tidak termasuk lafadz ayat, sehingga eksistensi taqdi>r sejatinya 
bukanlah teks kata atau kalimat yang tersimpan melainkan ‚makna yang 
                                                 
100
Mengenai aspek pemaparan kisah yang melibatkan peran pihak ketiga dalam proses 
cerita misalnya yaitu jika redaksi ayat tersebut diandaikan dalam bentuk: 
 
‚ لاق زٌزعلا اٌ فسوٌ ضرعأ نع اذه ‛ 
(al-aziz berkata wahai Yusuf berpalinglah dari ini) 
 
Maka redaksi ‚ قلا زٌزعلا ‛ menjelaskan adanya pihak ketiga sebagai komunikator yang sedang 
membacakan dialog ‚ فسوٌ ضرعأ نع اذه ‛, sehingga pengandaian adanya pihak ketiga tersebut 
tentunya tidak dapat menggambarkan nuansa dramatis yang sedang terjadi. Hal ini 
menyimpulkan bahwa redaksi kata dan kalimat pada ayat ‚ فسوٌ ضرعأ نع اذه ‛ yang digunakan al-
Qur’an sangat harmonis dan selaras dengan nuansa peristiwa yang sedang digambarkan, karena 
redaksi ayat tersebut merupakan bentuk dialog langsung antar tokoh yang ada dalam kisah. 
Adapun mengenai peran pihak ketiga dalam sebuah proses pemaparan kisah dapat dilihat 
misalnya yaitu pada Q.S. al-Baqarah: 127 
 
ذإو عفرٌ مٌهربإ دعاوقلا نم تٌبلا لٌعمسإو انّبر لّبقت ،اّنم كّنإ تنأ عٌمسلا مٌلعلا  
(Dan (ingatlah) ketika Ibrahim meninggikan (membina) dasar-dasar Baitullah bersama Ismail 
(seraya berdoa) ‚Ya Tuhan kami, terimalah dari kami (amalan kami). Sesungguhnya Engkau 
Maha Mendengar lagi Maha Mengetahui‛) 
 
Maka redaksi ‚ ذإو عفرٌ مٌهربإ دعاوقلا نم تٌبلا لٌعمسإو ‛ (dan [ingatlah] ketika Ibrahim meninggikan 
dasar-dasar Baitullah bersama Ismail) menunjukkan adanya pihak ketiga yang bercerita mengenai 





tersimpan‛. Pengertian dari konsep ‚makna yang tersimpan‛ ini tidak 
dimaksudkan sebagai kata atau kalimat yang tersimpan/tersembunyi di balik 
deretan susunan redaksi ayat, akan tetapi yang dimaksud adalah ‚makna yang 
tersimpan di balik ketiadaan kata atau kalimat dalam suatu ayat‛, dengan kata 
lain yaitu ‚ketiadaan yang bermakna‛. Konsep ‚ketiadaan yang bermakna‛ ini 
didasarkan pada asumsi bahwa tidak adanya atau tidak disebutkannya (baca: 
ketiadaan) suatu unsur kata atau kalimat adalah mengandung/memiliki konotasi-
konotasi makna tertentu yaitu konotasi makna di balik ketiadaan kata atau 
kalimat tersebut. 
Dari sini pengertian yang paling tepat untuk menggambarkan h}az\f 
bukanlah ‚pembuangan kata atau kalimat‛ sebagaimana konsep tersebut banyak 
beredar dalam literatur-literatur kajian h}az\f dan telah diadopsi dalam berbagai 
penafsiran-penafsiran al-Qur’an, karena pada kenyataannya konsep tersebut tidak 
dapat menampung kondisi riil mengenai apa yang tidak disebutkan dalam ayat 
al-Qur’an. Oleh karenanya, konsep yang paling tepat serta dapat menampung dan 
mewakili kondisi riil atas apa yang tidak disebutkan dalam al-Qur’an adalah 
konsep ‚ketiadaan yang bermakna‛, dan tentunya ini pun tidak bertentangan 
dengan prinsip bahwa al-Qur’an adalah asali tidak mengalami pembuangan 
maupun penambahan. 
Meskipun demikian, hal-hal yang tidak disebutkan dalam suatu ayat 
memang dapat dimunculkan melalui pemahaman teks dan konteks berdasarkan 
petunjuk/indikasi yang ada, dan ketika dimunculkan dalam rangka kepentingan 





adanya perkiraan kata (taqdi>r), dan meskipun demikian, pada akhirnya taqdi>r 
yang dimunculkan pun memiliki konsekuensi-konsekuensi tertentu seperti 
reduksi, relatifitas, subjektifitas, dan lain sebagainya yaitu sebagaimana nantinya 
akan dibahas dalam sub bab tersendiri. 
 
2. Epistemologi taqdi>r 
Sebagaimana telah dijelaskan sebelumnya, tidak ada informasi yang 
memadai yang bisa ditemukan dalam literatur-literatur kajian h}az\f yang 
membahas secara komprehensif mengenai seluk beluk taqdi>r meliputi pengertian, 
konsep, definisi, karakter, ketentuan-ketentuan, dan lain sebagainya.
101
 Meskipun 
demikian, mengacu pada hasil pengamatan asy-Syamari terhadap metode ahli 
nahwu dan para pakar tafsir dalam mengkaji ungkapan-ungkapan Arab melalui 
berbagai macam sisi, maka dapat disimpulkan bahwa pengertian taqdi>r yaitu 
‚dugaan adanya harakat atau huruf dalam suatu kata, atau kata dalam kalimat, 
atau kalimat dalam ungkapan, yang semuanya itu tidak ada wujudnya baik dalam 
lafadz maupun tulisan‛.102 
Untuk mengetahui bagaimana epistemologi taqdi>r sebagai bagian dari 
mekanisme h}az\f, maka perlu menganalisa lebih lanjut peta konseptualisasi taqdi>r. 
Sebagai pijakan awal, parameter yang digunakan di sini adalah pengertian taqdi>r 
menurut asy-Syamari, sekaligus juga menguji sejauhmana sisi konseptual taqdi>r 
bekerja. 
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Lihat Azam Bahtiar, al-H}az\f atau al-Ija>z: Telaah Kritis atas Konsep Elipsis dalam 
Kesarjanaan Islam, hlm. 87. 






Ada beberapa kata kunci dan point yang dapat disimpulkan dari 
pengertian taqdi>r, yaitu: 1) dugaan, 2) perkiraan, 3) kata/kalimat, dan 4) sesuatu 
yang tidak ada wujudnya baik dalam ungkapan maupun tulisan. 
1. Taqdi>r sebagai suatu dugaan dapat dipahami bahwa ia merupakan 
sekumpulan asumsi
103
 dan wacana pengandaian mengenai ada dan 
tidaknya suatu unsur kata atau kalimat di dalam ayat, yaitu asumsi 
mengenai ‚sesuatu yang tidak disebutkan‛ dibalik ‚sesuatu yang 
disebutkan‛. Parameter dari point ini yaitu ‚ada‛ dan ‚tidak ada‛, dan 
kebenaran atas entitasnya tergantung pada pembuktian,
104
 jika terbukti 
maka ada, jika tidak maka tidak ada. Hal ini karena pada dasarnya—pada  
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Asumsi atau anggapan dasar adalah pandangan-pandangan mengenai suatu hal (bisa 
benda, ilmu pengetahuan, tujuan sebuah disiplin, dan sebagainya) yang tidak dipertanyakan lagi 
kebenarannya atau sudah diterima kebenarannya. Pandangan ini merupakan titik tolak atau dasar 
bagi upaya memahami dan menjawab suatu persoalan, karena pandangan-pandangan tersebut 
dianggap benar atau diyakini kebenarannya.  
Terkait dengan konseptualisasi taqdi>r dalam konteks dugaan, pertanyaan mendasar yang 
muncul yaitu kenapa digunakan istilah ‚asumsi‛ bukan ‚dalil‛ jika memang kebenarannya 
(sebagaimana definisi ‚asumsi‛ di atas) sudah tidak dipertanyakan lagi? Hal ini karena justru 
tindakan ‚tidak  lagi mempertanyakan kebenaran‛ itu tidak berlaku untuk semua orang. Orang 
lain malah bisa sangat mempertanyakan ‚kebenaran yang tidak dipertanyakan‛ itu. Jadi 
kebenaran di situ dianggap bersifat relatif. Oleh karena itu lebih tepat jika kebenaran yang relatif 
tersebut disebut sebagai ‚asumsi‛ bukan dalil. Dalam hal keberadaan taqdi>r, hal ini sejalan 
dengan kondisi riil bahwa dugaan adanya taqdi>r pada dasarnya adalah anggapan yang bersifat 
relatif-subjektif, karena antara satu orang dengan orang lain sangat mungkin berbeda dalam 
mengasumsikan (menduga) ada atau tidaknya taqdi>r. Diadaptasi dari Heddy Shri Ahimsa Putra, 
‚Paradigma Ilmu Sosial-Budaya: Sebuah Pandangan‛ (Antropologi Budaya, Fakultas Ilmu 
Budaya, Universitas Gadjah Mada), hlm. 4-5. Makalah disampaikan pada Kuliah Umum 
‚Paradigma Penelitian Ilmu-ilmu Humaniora‛ yang diselenggarakan oleh Program Studi 
Linguistik, Sekolah Pascasarjana Universitas Pendidikan Indonesia (Bandung, 7 Desember 2009). 
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Teori korespondensi (correspondence theory of truth) sebagai salah satu teori tentang 
kebenaran, berpandangan bahwa kebenaran atau keadaan benar itu apabila ada kesesuaian 
(correspondence) antara arti yang dimaksud oleh suatu pernyataan atau pendapat dengan objek 
yang dituju oleh pernyataan atau pendapat tersebut. Kebenaran atau suatu keadaan dikatakan 
benar jika ada kesesuaian antara arti yang dimaksud oleh suatu pendapat dengan fakta. Terkait 
dengan kebenaran atas dugaan adanya taqdi>r tersebut, jika terbukti dan sesuai dengan fakta maka 
apa yang dianggap mah{z\u>f terbukti ada dan dapat dikatakan benar, akan tetapi jika tidak terbukti 
maka tidak ada dan tidak benar. Diadaptasi dari Ahmad Atabik, ‚Teori Kebenaran Perspektif 
Filsafat Ilmu: Sebuah Kerangka untuk Memahami Konstruksi Pengetahuan Agama‛ dalam jurnal 





fase ini—taqdi>r adalah dugaan. Pada taraf pertama ini, taqdi>r secara 




2. Taqdi>r sebagai perkiraan dapat dipahami bahwa entitasnya merupakan 
proyeksi dari serangkaian gagasan dan asumsi. Sebagai suatu proses 
menalar, parameter dari perkiraan ini adalah relatif tergantung asumsi 
yang digunakan dan siapa yang memperkirakan. Dari sini muncul 
subjektifitas personal tentang siapa yang memperkirakan. Dari sini pula 
dapat disimpulkan bahwa taqdi>r sebagai sebuah hasil perkiraan 
mengandung relatifitas dan subjektifitas.
106
 Pada taraf kedua ini, taqdi>r 
berada pada fase proses perkiraan berdasarkan serangkaian gagasan dan 
asumsi (wacana) sehingga secara redaksional belum memiliki wujud 
berbentuk kata atau kalimat taqdi>r. 
3. Taqdi>r sebagai bentuk kata atau kalimat dapat dipahami bahwa 
eksistensinya adalah hasil dari aktifitas proses perkiraan, di mana pada 
awalnya entitas tersebut masih dalam bentuk wacana dan kemudian 
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Dalam Kamus Besar Bahasa Indonesia (KBBI) wacana memiliki beberapa pengertian, di 
antaranya yaitu: kemampuan atau prosedur berpikir secara sistematis, dan kemampuan atau 
proses memberikan pertimbangan berdasarkan akal sehat. Kamus Besar Bahasa Indonesia versi 
online pada http://kbbi.web.id/wacana, di akses pada Senin, 21 November 2016 pukul 14:30 WIB. 
Menurut Tarigan, wacana adalah satuan bahasa yang terlengkap dan tertinggi, atau terbesar di 
atas kalimat atau klausa. Menurut Widyamartaya, bahwa substansi dari wacana adalah wujud 
gagasan berupa pengetahuan, pendapat, emosi, dan sebagainya. Dikutip dari Arifin, Modul Teori 
dan Aplikasi Analisis Wacana (Singaraja: UNDIKSHA Pascasarjana Program Studi Pendidikan 
Bahasa, 2012), hlm. 5-8. 
Hemat penulis, berdasarkan pengertian-pengertian tersebut, bahwa wacana adalah suatu 
gagasan yang bersifat luas yang berada di atas segala macam satuan bahasa dan belum berbentuk 
kalimat, klausa, frasa, kata, dan lain sebagainya. Singkatnya, bahwa wacana adalah gagasan yang 
belum dimunculkan dalam bentuk kata-kata. Oleh karenanya, dalam konseptualisasi taqdi>r, 
wacana tersebut berarti belum dimunculkan dalam bentuk kata atau kalimat taqdi>r. 
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Sebagaimana telah diuraikan dalam sub bab tersendiri pada penelitian ini mengenai 





dimunculkan ke permukaan dalam wujud kata atau kalimat taqdi>r 
berdasarkan rangkaian gagasan dan asumsi-asumsi yang mendasarinya.
107
 
Pada taraf ketiga ini, taqdi>r telah memiliki wujud berbentuk kata atau 
kalimat taqdi>r (sebagai hasil perkiraan). Sampai di sini dapat disimpulkan 
mengenai posisi taqdi>r terhadap teks dasar (teks sebelum mengalami pen-
taqdi>r-an) bahwa taqdi>r memiliki dua wilayah; Pertama, posisinya sebagai 
wacana. Kedua, posisinya sebagai teks. 
4. Taqdi>r sebagai sesuatu yang tidak ada wujudnya baik dalam ungkapan 
maupun tulisan. Konsep ini agaknya perlu diperjelas lagi, bahwa ketika 
taqdi>r masih berada pada alam wacana berupa dugaan dan perkiraan maka 
dibenarkan bahwa keberadaannya memang tidak ada dalam redaksi 
susunan teks ayat mengingat teks al-Qur’an berlaku sebagai teks dasar 
dengan segala atribut teologis yang melekat.
108
 Meskipun demikian, 
ketiadaan tersebut tidak dapat dianggap sebagai ketiadaan an sich, karena 
pada kenyataannya ‚ketiadaan‛ suatu unsur kata dalam sebuah susunan 
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Asumsi-asumsi dasar merupakan fondasi dari sebuah disiplin atau bidang keilmuan, atau 
dasar dari sebuah kerangka pemikiran. Oleh karenanya asumsi dasar dapat berlaku sebagai titik-
tolak atau dasar bagi upaya untuk memahami dan menjawab suatu persoalan. Terkait dengan hal 
ihwal taqdi>r dalam penelitian ini, bahwa asumsi-asumsi dasar memiliki peran krusial dalam 
mendasari terbentuknya taqdi>r yaitu dari wacana hingga menjadi entitas kata atau kalimat taqdi>r. 
Diadaptasi dari Heddy Shri Ahimsa Putra, ‚Paradigma Ilmu Sosial-Budaya: Sebuah Pandangan‛, 
(Antropologi Budaya, Fakultas Ilmu Budaya, Universitas Gadjah Mada), hlm. 4. Makalah 
disampaikan pada Kuliah Umum ‚Paradigma Penelitian Ilmu-ilmu Humaniora‛ yang 
diselenggarakan oleh Program Studi Linguistik, Sekolah Pascasarjana Universitas Pendidikan 
Indonesia (Bandung, 7 Desember 2009). 
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Atribut bersifat teologis yang melekat pada teks al-Qur’an misalnya yaitu: Dogma 
mengenai al-Qur’an diturunkan secara lafdzan wa ma’nan; Prnsip bahwa teks al-Qur’an adalah 
asali (لصلأا) dan tidak memiliki furu’ (cabang); Al-Qur’an mensifati dirinya sebagai ahsan al-
hadis (az-Zumar: 23); dan Kemukjizatan al-Qur’an dalam segi kebahasaannya yang meliputi kata, 
kalimat, uslub, seleksi huruf, seleksi i’rab, susunan komposisi kalimat, dan lain sebagainya. Lihat 
Habibullah Ahmadi, Ahsan Al-Hadits: Analisis Tekstual Ulumul Qur’an, judul asli ‚Zibotarin 









Berdasarkan uraian di atas, bahwa taqdi>r memiliki dua wilayah dan 
berafiliasi pada bentuk entitas yang berbeda: 
1. Ketika belum dimunculkan dalam bentuk kata atau kalimat taqdi>r; maka 
entitasnya adalah wacana dan bersifat an-tekstual. 
2. Ketika sudah muncul dalam bentuk kata atau kalimat taqdi>r; maka 
entitasnya adalah teks dan bersifat tekstual. 
Adapun keberadaan dua wilayah tersebut meniscayakan adanya peralihan 
entitas yaitu yang semula an-tekstual menjadi tekstual, yang semula wacana 
beralih menjadi teks kata/kalimat. Peralihan ini memiliki konsekuensi dan 
implikasi tertentu terhadap teks dasar utama (ayat) sebagai media di mana dua 
entitas tersebut berada. Dari sini muncul pertanyaan mendasar mengenai entitas 
dasar taqdi>r, apakah entitas dasarnya adalah teks ataukah wacana. 
Menjawab pertanyaan ‚entitas dasar‛ tersebut maka perlu melihat asal 
muasal taqdi>r. Bahwa munculnya taqdi>r berawal dari asumsi atau dugaan melalui 
serangkaian proses perkiraan yang semuanya itu berada pada alam wacana dan 
bersifat an-tekstual, lalu kemudian mewujud dalam bentuk kata atau kalimat 
yang bersifat tekstual. Melihat kronologi tersebut dapat dipastikan bahwa entitas 
dasar taqdi>r adalah wacana, yaitu entitas di mana taqdi>r bermula. Meskipun 
demikian, tidak dipungkiri bahwa taqdi>r memiliki dua entitas yaitu ‚wacana‛ dan 
                                                 
109Misalnya konotasi makna berupa ‚ مٌخفتلا ماظعلإاو ‛ (membesar-besarkan dan 
mengagungkan), ‚ رٌذحتلا ءارغلإاو ‛ (peringatan dan anjuran), ‚ فٌفحتلا فٌطلتلاو ‛ (meringankan dan 
melembutkan), dan seterusnya. Selengkapnya lihat As-Suyuthi, al-Itqa>n fi> ‘Ulu>m al-Qur’a>n, hlm. 





‚teks‛ sebagai bentuk hasil peralihan wilayah (an-tekstual menuju tekstual), akan 
tetapi yang menjadi dasar entitasnya adalah wacana. Oleh karenanya, dualitas 
wilayah taqdi>r tersebut perlu didudukkan dalam porsinya masing-masing agar 
tidak terjadi kerancuan dan kesalahpahaman mengenai eksistensi taqdi>r. 
Menarik benang merah antara uraian di atas dengan keberatan-keberatan 
yang ada seputar eksistensi h}az\f, bahwa selama ini yang menjadi sumber 
kerancuan dan kesalahpahaman mengenai persoalan h}az\f dalam dunia penafsiran 
yaitu adanya persepsi yang keliru seolah-olah entitas taqdi>r adalah ‚teks kata 
atau kalimat‛,110 serta tidak adanya kesadaran atas dualitas wilayah taqdi>r, 
terlebih lagi adanya keberatan teologis an sich tanpa melihat secara 
komprehensif mengenai hal ihwal taqdi>r berdasarkan apa yang seharusnya (das 
sollen) dan apa yang senyatanya (das sein) semakin menambah kerancuan dan 
kesalahpahaman yang ada. 
Untuk memperjelas bagaimana seharusnya entitas taqdi>r itu diposisikan 
terkait adanya dualitas wilayah tersebut, ada teori pemaknaan lain yang memiliki 
kemiripan dengan konstruksi taqdi>r yang dapat dijadikan sebagai analogi111 yaitu 
teori mafhum mukhalafah dalam disiplin ushul fiqh. Misalnya yaitu pada ayat: 
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Misalnya yaitu pada statemen az-Zamakhsyari ‚ لاو مٌقتسٌ ىنعملا لاإ اهرٌدقتب ‛ mengenai 
penafsiran ayat ‚ كلذ نمو مظعٌ رئاعش الله اهنإف نم تىوق بولقلا ‛ (Q.S. al-Hajj: 32). Statement tersebut 
mengesankan adanya persepsi mengenai superioritas taqdi>r di hadapan ayat selaku teks dasar atau 
teks utama yang berujung pada kesimpulan bahwa ayat tersebut (selaku teks dasar) tidak 
mungkin dapat dipahami maknanya kecuali menggunakan teks taqdi>r. Hal ini karena taqdi>r 
(dalam superioritasnya tersebut) dipersepsikan dan dikonsepsikan sebagai entitas yang berwujud 
‚kata atau kalimat‛ di mana suatu ayat dianggap tidak mungkin dapat dipahami kecuali dengan 
teks taqdi>r tersebut. Persepsi ini pada gilirannya tentu mengarahkan pada ‚posterioritas‛ teks al-
Qur’an, di mana seharusnya diposisikan sebagai ‚prioritas‛ yaitu sebagai teks utama atau teks 
dasar yang tidak boleh diganggu gugat. Lihat statemen tersebut pada az-Zamakhsyari, al-
Kasysya>f, jilid V, hlm. 194-195. 
111
Analogi yang dimaksud di sini adalah analogi induktif, yaitu proses penalaran dari satu 





         
 
Hanya Engkaulah yang kami sembah, dan hanya kepada Engkaulah kami 
meminta pertolongan 
 
Sebelum membahas ayat tersebut dari sisi mafhum mukhalafah-nya, 
bahwa kemiripan antara konstruksi taqdi>r dengan mafhum mukhalafah dapat 
dilihat misalnya pada redaksi ‚ كّبٝئ ذجؼّ (لا ذجؼّ لائ كّبٝئ )، ٗ كّبٝئ ِٞؼزسّ (لاٗ ِٞؼزسّ لائ كّبٝئ) ‛, di 
mana redaksi dalam kurung tersebut seolah-olah berlaku seperti taqdi>r padahal 
tidak, karena teks dalam kurung tersebut dibentuk berdasarkan logika 
pemahaman terbalik dan bukan berdasarkan serangkaian analisa kata dan 
gramatika sebagaimana yang sering digunakan dalam konstruksi taqdi>r. 
Ayat surat al-Fatihah tersebut secara tesktual dapat dipahami: 
‚kami menyembah hanya kepada Engkau, dan kami meminta pertolongan 
hanya kepada Engkau‛.  
 
Melalui teori mafhum mukhalafah dapat dipahami:  
‚kami tidak akan menyembah kepada siapa pun selain Engkau, dan kami 
tidak akan meminta pertolongan kepada siapa pun selain hanya kepada 
Engkau‛112 
 
Mencermati aplikasi teori mafhum mukhalafah di atas, bahwa entitas dari 
redaksi tersebut pada dasarnya adalah ‚wacana‛, karena konstruksi yang 
dibangun bukan berdasarkan entitas kata atau kalimat melalui analisa struktur 
                                                                                                                                     
fenomena pertama akan terjadi juga pada fenomena kedua. Dengan demikian, dalam setiap proses 
analogik terdapat tiga unsur yaitu: peristiwa pokok yang menjadi dasar analogi, persamaan 
prinsipal yang menjadi pengikut, dan fenomena yang hendak dianalogikan. Oleh karenanya tiga 
unsur dalam proses analogik pada pembahasan ini yaitu: 1) Taqdi>r. 2) Persamaan prinsipal 
mengenai adanya wacana di balik apa yang ter-mantuq dan dapat dimunculkan dalam bentuk 
redaksi teks, dan 3) Mafhum mukhalafah. Lihat Mundiri, Logika  (Jakarta: Raja Grafindo 
Persada, 2006), hlm. 157-158. 
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Mohammad Nor Ichwan, Memahami Bahasa al-Qur’an: Refleksi atas Persoalan 





kata dan gramatika (sebagaimana konstruksi taqdi>r al-h}az\f), akan tetapi 
berdasarkan ‚wacana pemahaman‛ mengenai sisi kebalikan dari apa yang 
ternyatakan (al-mant}u>q/al-maz\ku>r), sehingga apapun dan bagaimanapun bentuk 
redaksinya tidak akan mempengaruhi teks dasar ayat. Misalnya: 
 
‚Kami tidak menyembah kecuali hanya kepada-
Mu, dan kami tidak meminta pertolongan kecuali 
hanya kepada-Mu‛ 
: لا ذجؼّ لائ كّبٝئ لاٗ ِٞؼزسّ لائ ّلٝئ 
‚Kami tidak menyembah dan kami tidak 
meminta pertolongan kecuali hanya kepada-Mu‛ 
: لا ذجؼّ لاٗ ِٞؼزسّ لائ  ّٝئل 
 
Bagaimanapun bentuk variasi redaksi yang muncul dari wacana 
pemahaman terbalik tidak mempengaruhi prioritas al-Qur’an sebagai teks dasar 
utama, karena bentuk-bentuk redaksi tersebut sifatnya adalah pemahaman 
sehingga tidak berimplikasi timbulnya posterioritas al-Qur’an asalkan 
parameternya adalah logika terbalik dan tidak menyalahi pesan utama yang 
terkandung dalam ayat (menyembah dan meminta pertolangan hanya kepada 
Allah, bukan kepada selain-Nya). 
Kesimpulan dari hasil analogi antara konstuksi taqdi>r dengan konstruksi 
mafhum mukhalafah ini adalah bahwa eksistensi taqdi>r sepantasnya diposisikan 
dan dikonsepsikan sebagai ‚entitas yang berwujud wacana pemahaman‛, bukan 
sebagai ‚entitas yang berwujud teks kata/kalimat‛. Dengan entitas taqdi>r yang 
dikonsepsikan sebagai wacana pemahaman maka bentuk-bentuk variasi teks 
taqdi>r yang muncul kiranya tidak mempengaruhi prioritas teks al-Qur’an sebagai 
teks utama karena konsepsi ini berafiliasi pada sifat dasar taqdi>r sebagai bentuk 





mafhum mukhalafah) asalkan tidak menyalahi pesan utama dari teks dasar (ayat 
al-Qur’an). Berbeda jika taqdi>r dikonsepsikan sebagai ‚entitas yang berwujud 
kata/kalimat‛ maka akan memunculkan dualisme prioritas teks dasar atau teks 
utama, yaitu antara prioritas ‚teks ayat‛ dengan prioritas ‚teks taqdi>r‛ yang pada 
akhirnya terbukti telah membentur dinding teologis bahwa teks al-Qur’an adalah 
asali dan tidak memiliki teks furu’ sehingga keberatan-keberatan akademis-
teologis pun menjadi tidak terhindarkan. 
Di samping itu, jika taqdi>r dipersepsikan dan dikonsepsikan sebagai 
‚entitas yang berwujud teks kata/kalimat‛ sehingga memunculkan dualisme teks 
antara ‚teks dasar (ayat)‛ dengan teks ‚taqdi>r‛, maka jelas bahwa keberadaannya 
secara aplikatif akan berimplikasi terhadap muatan makna yang ada pada teks 
dasar (ayat), karena jika teks dasar berubah maka muatan maknanya pun 
berubah,
113
 karena makna selalu mengikuti teksnya. Oleh karenanya, lebih tepat 
jika taqdi>r diposisikan dan dikonsepsikan sesuai dengan entitas awalnya sebagai 
wacana (bukan teks) di mana ia bermula, yaitu sebagai wacana ‚pemahaman teks 
ayat‛ dan juga wacana mengenai ‚ketiadaan teks‛ di mana ketiadaan suatu kata 
atau kalimat mengandung konotasi-konotasi makna tertentu di dalam ayat selaku 
teks dasar dan teks utama. 
Sejalan dengan hipotesis di atas, teori al-naz}m sebagaimana yang 
dirumuskan oleh al-Jurjani telah membuktikan bahwa lafadz adalah wadah bagi 
makna, sehingga lafadz akan mengikuti makna. Jika lafadz adalah wadah bagi 
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Perubahan muatan makna pada teks dasar ini dapat dilihat sebagaimana uraian pada 
surat Yusuf ayat 29 mengenai implikasi ada dan tidaknya perangkat nida ‚اٌ‛ di dalam susunan 





makna, maka tentu lafadz akan mengikuti makna pada posisinya masing-
masing.
114
 Melalui teori ini dapat disimpulkan bahwa penambahan taqdi>r  
(sebagai entitas yang berwujud teks kata/kalimat) terhadap struktur teks ayat 
akan berpengaruh pada perubahan pada muatan makna ayat, karena berbeda 
struktur teks berbeda pula maknanya. 
Lebih lanjut Ali Ali Subhi menjelaskan bahwa maksud dari teori al-
nazhm adalah adanya keharmonisan antara lafadz dengan makna dalam sebuah 
ungkapan untuk mengekspresikan suatu makna dengan tepat, baik dalam bentuk 
penggunaan kata secara hakiki, metaforis (maja>z), maupun alegoris (kina>yah). 
Penggunaan setiap jenis kata memiliki karakteristik makna tertentu. Sebuah kata 
yang didahulukan atau diakhirkan memiliki tujuan makna tersendiri. Adanya 
penghilangan atau penghematan kata juga memiliki maksud tertentu. Begitu pula 
dalam bentuk penggunaan tauki>d (penegasan), dan seterusnya.115 
Namun sayang sekali tidak ada penjelasan yang memadai dalam teori al-
Jurjani tersebut mengenai hal-hal seputar ‚ketiadaan yang bermakna‛ atau 
‚makna di balik tidak adanya suatu unsur kata/kalimat‛, karena fokus dari teori 
al-naz}m sendiri memang dalam rangka mengungkap keselarasan antara susunan 
lafadz dengan makna dengan bertitik tolak pada wilayah kajian makna di balik 
struktur susunan kata/kalimat (baca: apa yang ada atau apa yang tersusun dalam 
struktur kalimat) sehingga yang menjadi bidang kerja dari teori al-naz}m adalah 
seputar hal-hal mengenai ‚apa yang ada‛, ‚apa yang dinyatakan‛ (al-mant}u>q), 
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 Al-Jurjani, Kita>b Dala>’il al-I‘ja>z, hlm. 52. 
115Ali Ali Subhi, ‚Nazhariyyah al-Jalal: Mukjizat Bahasa Al-Qur’an Sepanjang Masa‛ 
interview dengan Profesor Ali Ali Subhi dalam Jurnal Studi Al-Qur’an, vol. II, No. 2 (Jakarta: 





dan ‚apa yang disebutkan‛ (al-maz\ku>r), dan tidak ada penjelasan yang signifikan 
mengenai sisi baliknya yaitu mengenai ‚apa yang tidak disebutkan dalam 
susunan kata/kalimat‛. 
Meskipun demikian, konsep ‚ketiadaan yang bermakna‛ atau ‚makna di 
balik tidak adanya suatu unsur kata/kalimat‛ sebagaimana yang telah diuraikan 
dalam sub bab ini dapat dianggap sebagai sisi kebalikan dari teori al-naz}m bahwa 
yang membentuk makna tidak hanya pada apa yang ada/tampak dari susunan 
kata/kalimat, bahkan ketiadaan kata/kalimat dalam sebuah susunan pun memiliki 
makna dan maksud tersendiri di balik ketiadaannya. Setidaknya pembahasan 
mengenai konsep ketiadaan ini dapat menambah dan melengkapi apa yang belum 
disinggung secara jelas dalam teori al-naz}m. 
 
3. Urgensitas taqdi>r dalam pemaknaan ayat 
Sebagaimana telah dijelaskan sebelumnya seringkali terdapat beberapa 
ayat yang relatif cukup mudah dipahami meskipun tanpa menggunakan taqdi>r. 
Hal ini memunculkan pertanyaan mendasar mengenai urgensitas taqdi>r dalam 
pemaknaan ayat, yaitu apakah mah}z\u>f harus di-taqdi>r-kan atau tidak, dan 
seberapa penting keberadaan taqdi>r itu ditetapkan dan dimunculkan dalam 
pemaknaan ayat. 
Tidak ada informasi yang memadai terkait urgensitas penetapan atau 
pemunculan taqdi>r dalam pemaknaan ayat (ketika terindikasi h}az\f) apakah suatu 
ayat harus di-taqdi>r-kan atau tidak. Dalam disiplin ulumul Qur’an—misalnya 





mengatur teknis pembentukan taqdi>r akan tetapi tidak ada statement yang secara 
jelas menegaskan mengenai seberapa urgen taqdi>r harus dimunculkan/ditetapkan. 
Meskipun demikian, untuk menjawab persoalan tersebut, ada beberapa aspek 
seputar intensitas ayat, kaidah-kaidah, prinsip-prinsip, dan contoh-contoh 
penafsiran/penerapan teori haz\f yang dapat direkonstruksi dan dapat dijadikan 
pertimbangan dalam menakar urgensitas taqdi>r  dalam pemaknaan ayat, yaitu: 
a. Aspek intensitas ayat, urgensitas taqdi>r dapat dilihat pada jati diri ayat 
itu sendiri, di mana antara satu ayat dengan ayat yang lain memiliki 
tingkat intensitas yang berbeda. Dari sini urgensitas taqdi>r tergantung 
pada intensitas ayat dalam menerima aplikasi taqdi>r. Misalnya yaitu pada 
surat asy-Syams ayat 13:  
                  
 
‚Lalu Rasul Allah (Saleh) berkata kepada mereka: 
(Biarkanlah) unta betina Allah dan (perhatikanlah) minumannya‛ 
 
Tampak pada kalimat ‚  ََخقَبّ  ِّالله َبَٕبْٞقُس َٗ ‛ tersebut jika dipahami apa 
adanya teks, tanpa melihat konteks, dan tanpa melakukan pen-taqdi>r-an 
tentu hanya akan sampai pada pemahaman narasi yang sempit dan literal 
(lalu Rasul Allah berkata kepada mereka: unta betina Allah dan 
minumannya). Dalam kondisi seperti ini intensitas ayat menunjukkan 
bahwa urgensitas taqdi>r terletak pada kepentingan untuk keluar dari 
pemahaman makna literal yang sempit dan tidak sesuai dengan maksud 
yang dikandung ayat, dalam hal ini yaitu keharusan dan keniscayaan 





dan ‚ءاشغلإى‛ yang maknanya \ adalah ‚ اٗسر خقبّ الله اٍ٘ضىئٗ بٕبٞقس ‛ (biarkanlah 
unta betina Allah dan perhatikanlah minumannya). 
Berbeda dengan ayat di atas yaitu misalnya taqdi>r huruf nida (بٝ) 
pada ayat ‚ فس٘ٝ ضشػأ ِػ ازٕ ‛, di mana ayat tersebut tidak menunjukkan 
urgensi taqdi>r dalam pemaknaan ayat karena ayat tersebut relatif mudah 
dipahami meskipun tanpa menggunakan kerja taqdi>r, bahkan taqdi>r huruf 
nida ‚بٝ‛ tersebut pun tidak memberikan informasi yang signifikan dalam 
menjelaskan makna yang dikandung ayat sehingga ayat ini menunjukkan 
tidak adanya urgensitas taqdi>r untuk dimunculkan. Berdasarkan kedua 
ayat tersebut, di samping urgensitas taqdi>r tergantung pada intensitas 
ayat, bahwa urgensitas taqdi>r juga tergantung pada seberapa besar 
kontribusinya terhadap makna yang dikandung ayat. 
b. Aspek prinsip, urgensitas taqdi>r tampak pada prinsip/kaidah dasar h}az\f 
dan taqdi>r yang sekaligus juga dapat dianggap sebagai prinsip/kaidah 
dasar mengenai limit batas penetapan h}az\f dan taqdi>r, yaitu sebagaimana 
yang dirumuskan az-Zarkasyi dalam kerangka disiplin ulumul Qur’an: 
Bahwa h}az\f adalah menyelisihi asal. Oleh karenanya; Pertama, jika 
harus mengakui antara ada atau tidak adanya h}az\f, maka lebih 
utama memilih tidak ada h}az\f karena pada dasarnya (asali) tidak ada 
tagyi>r (perubahan). Kedua, jika harus mengakui antara banyak atau 
sedikitnya mah{z\u>f maka lebih diutamakan untuk memilih mah{z\u>f 
(taqdi>r) yang paling sedikit.116 
 
Terlepas dari adanya kesan bahwa—meskipun—prinsip/kaidah 
tersebut secara aksiologis mengesankan adanya ambiguitas pada kedua 
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, akan tetapi berdasarkan dua opsi tersebut dapat ditakar 
seberapa jauh urgensi taqdi>r berdasarkan prinsip tersebut. 1) Pada opsi 
pertama, urgensitas taqdi>r tergantung pada dua kondisi antara ada dan 
tidaknya h}az\f namun terbatasi oleh pilihan utama yaitu untuk 
meniadakan dengan tidak men-taqdi>r-kan. 2) Pada opsi kedua, urgensitas 
taqdi>r tergantung pada dua kondisi antara banyak dan sedikitnya mah{z\u>f 
dan terbatasi dengan pilihan utama yaitu keharusan untuk menetapkan 
taqdi>r yang paling sedikit. 
Berdasarkan uraian tersebut, bahwa urgensitas taqdi>r terkait 
penetapan/pemunculannya dalam teknis/proses/aktifitas pemaknaan ayat 
pada akhirnya tergantung pada penafsir dalam menganalisa ayat, yaitu 
tergantung hasil analisa ada tidaknya h}az\f dan banyak atau sediktnya 
mah}z\u>f dalam sebuah ayat, sehingga urgensitasnya pun pada akhirnya 
juga terkait dengan persoalan relatifitas
118
, karena pada kenyataannya 
antara satu penafsir dengan penafsir lainnya berbeda dalam 
penentuan/penetapan batas limit ada atau tidaknya taqdi>r dan juga 
banyak atau sedikitnya taqdi>r.119 
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Kesan ambiguitas terletak pada tidak adanya batasan yang jelas mengenai limit batas 
penetapan taqdi>r, mengenai dua opsi tersebut, di mana opsi pertama meniscayakan ‚ketiadaan 
h{az\f‛, sedangkan poin yang kedua meniscayakan ‚kemestian adanya h{az\f‛. Selain itu, poin kedua 
pun mengesankan adanya persoalan relatifitas mengenai ukuran banyak atau sedikitnya taqdi>r 
yang terbukti pada kenyataannya para ulama tafsir berbeda penerapannya dalam menentukan 
keberadaan taqdi>r terkait dengan ukuran banyak atau sedikit tersebut. 
118
Lihat sebagaimana dalam uraian mengenai relatifitas-subjektifitas h{az\f dan taqdi>r  pada 
bab II halaman 81. 
119
Kenyataan adanya persoalan relatifitas antar penafsir dalam penetapan taqdi>r dapat 
dilihat sebagaimana teknis penafsiran pada surat al-Hajj ayat 32 berikut: 
 






c. Aspek subjektifitas penafsir, urgensitas taqdi>r tergantung pada pandangan 
personal-subjektif penafsir dalam memahami ayat. Misalnya yaitu 
pandangan/pernyataan az-Zamakhsyari dalam penafsiran surat al-Hajj 
ayat 32 ( كلذ نمو مظعٌ رئاعش الله اهّنإف نم ىوقت بولقلا ) mengenai persoalan h}az\f al-
mud}a>f pada ayat tersebut, di mana az-Zamakhsyari menyatakan bahwa 
ayat tersebut tidak dapat dipahami kecuali melalui (baca: menetapkan) 
taqdi>r  ( لاو مٌقتسٌ ىنعملا لاإ اهرٌدقتب ),120 sementara tidak ada penafsir lain yang 
menyatakan pandangan serupa. Disadari bahwa pandangan dan 
pernyataan az-Zamakhsyari terhadap ayat tersebut tidak dapat 
digeneralisir sehingga seluruh ayat yang terindikasi h}az\f menurutnya 
harus dipahami dengan menggunakan taqdi>r—tidak demikian—, hanya 
saja melalui pernyataan az-Zamakhsyari tersebut dapat disimpulkan 
bahwa urgensitas taqdi>r juga tergantung pada subjektifitas personal 
penafsir dalam memahami susunan kalimat ayat di mana satu penafsir 
                                                                                                                                     
Penafsiran az-Zamakhsyari dalam al-Kasysya>f: 
(اهنإف نم ىوقت بولقلا)  يأ  :نإف اهمٌظعت نم لاعفأ يوذ ىوقت بولقلا ، تفذحف هذه تافاضملا ، لاو مٌقتسٌ ىنعملا لاإ 
اهرٌدقتب ؛ هنلا دبلا نم عجار نم ءازجلا ىلإ  :(نم) ؛ طبترٌل هب ؛ امنإو تركذ بولقلا اهنلأ زكارم ىوقتلا ًتلا اذإ تتبث اهٌف 
تنكمتو ، رهظ اهرثأ ًف رئاس ءاضعلأا. 
 
Penafsiran al-Baidhawi dalam Anwa>r al-Tanzi>l wa Asra>r al-Ta’wi>l: 
(بّٖاف ٍِ ٙ٘قر ة٘يقىا) ُاف بَٖٞظؼر ٍْٔ هبؼفأ ٛٗر رٙ٘ق ة٘يقىا ، ذفزذف ٓزٕ دبفبعَىا ، ذئبؼىاٗ ٚىئ 
 ِْ ٍَ ، شمرٗ ة٘يقىا بّٖلأ أشٍْ ٙ٘قزىا س٘جفىاٗ ٗأ حشٍٟا بَٖث. 
 
Penafsiran Abu Hayyan dalam Tafsi>r al-Bah}r al-Muh}i>t}: 
رٌمضلاو ًف اهنأ دئاع ىلع رئاعشلا ىلع فذح فاضم  :يأ نإف اهمٌظعت وأ ىلع ةمظعتلا ، فاضأو قتلاىو ىلا بولقلا امك 
لاق هٌلع ةلاصلا ملاسلاو "ىوقتلا انهه "، راشأو ىلإ هردص 
 
Sebagaimana terlihat pada penafsiran di atas bahwa relatifitas taqdi>r terletak pada intensitas 
banyak atau sedikitnya taqdi>r yang dimunculkan. Menurut az-Zamakhsyari terdapat beberapa 
mud{a>f yang ter-mah}z\u>f sehingga di-taqdi>r-kan dengan ‚ٌٞظؼر‛ dan ‚ هبؼفأ ٛٗر ‛, dan bahkan az-
Zamakhsyari secara terang-terangan mengklaim bahwa makna ayat tersebut tidak dapat dipahami 
kecuali dengan melakukan pen-taqdi>r-an atas ayat tersebut. Al-Baidhawi kurang lebih sama 
dengan az-Zamakhsyari. Sedangkan Abu Hayyan hanya menentukan satu mud{a>f  yang ter-mah}z\u>f 
yaitu kata ‚ٌٞظؼر‛. Lihat az-Zamakhsyari, al-Kasysya>f, jilid IV, hlm. 194-195, al-Baidhawi, 
Anwa>r al-Tanzi>l wa Asra>r al-Ta’wi>l, jilid II, hlm. 447, dan Abu Hayyan, Tafsi>r al-Bah}r al-Muh}i>t, 
jilid VI, hlm. 340. 
120





mengharuskan adanya penetapan taqdi>r sedangkan penafsir lainnya belum 
tentu demikian. 
d. Aspek tata bahasa (nahwu), urgensitas taqdi>r pada taraf tertentu 
mengharuskan untuk ditetapkan/dimunculkan terkait adanya kepentingan 
dalam hal pemenuhan standar tata bahasa. Keharusan untuk 
memunculkan taqdi>r ini seringkali dilakukan oleh para ahli nahwu 
(nuh}a>t), yaitu misalnya ketika ada ketidaksesuaian dalam suatu 
penggunaan bahasa, atau bahkan ada dalam al-Qur’an yang dianggap 
tidak sejalan dengan kaidah nahwiyyah maka dilakukan metode al-taqdi>r 
wa al-ta’wi>l agar sesuai dengan kaidah yang telah ditetapkan.121 
Kaidah tersebut misalnya ‚ ةفاضإ مسلاا ىلا مسلاا هقفاوٌ ىف ىنعملا رٌغ ةزئاج ‛122 
Kaidah nahwu ini ketika diterapkan pada ayat al-Qur’an maka 
mengharuskan adanya penetapan/pemunculan taqdi>r sebagai konsekuensi 
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Pengertian al-taqdi>r berarti mengira-ngirakan yang tidak tampak pada substansi 
kemudian ditampakkan, sedangkan al-ta’wi>l berarti menginterprestasikan untuk menyesuaikan 
dengan kaidah tata bahasa yang telah ditetapkan. Lihat M. Abdul Hamid, ‚Perdebatan Nahwu 
Aliran Basrah dan Kufah dalam Konteks Sosial-Budaya dan Implikasinya dalam Pembelajaran 
Bahasa Arab‛. Laporan penelitian dalam E-Journal (Universitas Islam Negeri Maulana Malik 
Ibrahim (UIN) Malang, 2011), hlm. 17. 
Terkait kaidah ini dalam pandangan tertentu, beberapa ahli nahwu (nuh}a>t) pada taraf 
tertentu terkesan memaksakan suatu kaidah nahwiyah terhadap ayat-ayat al-Qur’an, di mana jika 
ditemukan ketidaksesuaian antara ayat al-Qur’an dengan kaidah nahwiyah yang telah ditetapkan 
(sebagai kaidah umum yang telah disepakati dan harus diikuti), sementara tidak mungkin 
mengatakan bahwa bahasa al-Qur’an salah, maka untuk menjembataninya yaitu tetap 
menggunakan kaidah akan tetapi melalui jalan taqdi>r atau ta’wi>l. Hemat penulis, tidak menjadi 
persoalan jika yang menjadi objek kaidah nahwiyah tersebut bukan ayat-ayat al-Qur’an, akan 
tetapi seringkali ayat al-Qur’an lah yang dipaksa untuk mengikuti kaidah nahwiyah melalui 
taqdi>r dan ta’wi>l, di mana berbagai penelitian membuktikan bahwa bahasa al-Qur’an memiliki 
kekhasan tersendiri dibanding bahasa Arab pada umumnya, di samping juga kerja taqdi>r pada 
taraf tertentu justru mereduksi makna dan maksud suatu ayat. Bandingkan dengan Ibid, hlm. 18. 
122
Kaidah tersebut adalah mengenai persoalan id}a>fah pada dua isim yang semakna. Nahwu 
aliran Bas}rah tidak membolehkan ada dua kalimah isim yang semakna dalam satu susunan id}a>fah, 
sedangkan aliran Ku>fah membolehkan adanya id}a>fah pada dua isim yang semakna asal secara 
lafadz berbeda. Lihat Kama>l al-Di>n Abi> al-Baraka>t ‘Abd al-Rah{m>an bin Muh{ammad bin Abi> 
Sa‘i>d al-Anba>ri> (selanjutnya disebut al-Anbari), al-Ins{a>f fi> Masa>’il al-Khila>f baina al-Nah{wiyyi>n: 





atas tidak bolehnya dua kalimah isim yang semakna dalam satu susunan 
id}a>fah.123 Misalnya yaitu pada ayat ‚ ساذىٗ حشخلأا شٞخ ِٝزيى ا٘قرا ‛124 maka 
kemudian di-taqdi>r-kan dengan ‚ ساذىٗ خػبسىا حشخلأا ‛125 atau ‚ ساذيىٗ حشخلأا ‛.126 
Dari sini dapat disimpulkan bahwa urgensitas penetapan/pemunculan 
taqdi>r pada poin ini lebih cenderung pada kepentingan nahwiyyah 
sebagaimana yang menjadi kecenderungan para ahli nahwu. Dalam 
konteks ini, taqdi>r dimunculkan tidak berdasarkan kepentingan untuk 
mengungkap kandungan makna ayat melainkan lebih bersifat kepentingan 
dalam pemenuhan standar tata bahasa berdasarkan standar ilmu nahwu.
127
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Meskipun kaidah ini debatable di kalangan ulama nahwu aliran Bas}rah dan Ku>fah, di 
mana aliran Bas{rah tidak membolehkan sedangkan aliran Ku>fah membolehkan, akan tetapi 
keduanya pada kenyataannya sama-sama mengharuskan untuk menetapkan/memunculkan taqdi>r 
pada ayat tersebut. Mengenai ini lihat Ibid, hlm. 436-437. 
124
 Q.S. Yusuf: 109. 
125Taqdi>r berdasarkan nahwu aliran Bas}rah. 
126Taqdi>r berdasarkan nahwu aliran Ku>fah. 
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Meskipun penetapan/pemunculan taqdi>r pada poin tersebut lebih cenderung pada 
kepentingan pemenuhan standar nahwiyyah yang dilakukan oleh para ahli nahwu, akan tetapi 
pada kenyataannya pola semacam itu terkadang juga diadopsi oleh para mufassir yang konsen 
dalam menjelaskan sisi kebahasaan al-Qur’an. Misalnya pada tafsir al-Bah}r al-Muh}i>t}: 
 
(رادلو ةرخلأا رٌخ )اذه ضح ىلع لمعلا رادل ةرخلأا دادعتسلااو ،اهل ءاقتاو تاكلهملا ، ًفف هذه ةفاضلإا ،ناجرخت امهدحأ :
اهنأ نم ةفاضإ فوصوملا ىلإ هتفص ، هلصأو (رادلو ةرخلأا )، ًناثلاو  :نأ نوكٌ نم فذح ،فوصوملا ةماقإو هتفص ،هماقم 
هلصأو ادلور ةدملا ةرخلأا ، وأ ةأشنلا ،ةرخلأا لولأاو جٌرخت ،ًفوك ًناثلاو جٌرخت يرصب 
 
Begitu juga misalnya pada tafsir al-Kasysya>f: 
 
(رادلو ةرخلأا)  :رادلو ةعاسلا ، وأ لاحلا ةرخلآا ، (رٌخ نٌذلل اوقتا : )نٌذلل اوفاخ الله ملف اوكرشٌ هب ملو هوصعٌ 
 
Tampak pada tafsir al-Bah}r al-Muh}i>t} bahwa dalam teknis penafsirannya tersebut penafsir 
menampilkan aspek-aspek h}az\f dan taqdi>r dalam konteks pemenuhan standar tata bahasa 
berdasarkan standar nahwiyyah aliran Bas{rah dan Ku>fah yaitu sama sebagaimana yang dilakukan 
oleh para ahli nahwu. Setidaknya dalam penafsirannya tersebut—terkait dengan urgensitas 
penetapan/pemunculan taqdi>r—ada dua motif yang yang dapat dibaca; 1) pertama, motif 
pemenuhan standar nahwiyyah (meskipun bersifat repetisi dari kajian nahwu), 2) kedua, motif 
kepentingan untuk mengungkap makna (penafsiran). Namun demikian, tidak ada perbedaan yang 
signifikan antara dua motif tersebut dalam menghasilkan makna, bahkan yang terlihat adalah 
pembahasan nahwu ke dalam tafsir. Sedangkan pada tafsir al-Kasysya>f, tidak ada pembahasan 
nahwiyyah dan tidak ada pernyataan mengenai aspek h}az\f dan taqdi>r. Meskipun tidak 
dikatakan/dinyatakan secara langsung dalam konteks h}az\f dan taqdi>r, akan tetapi pada hasil 
pemaknaan tersebut dapat dipastikan bahwa penafsir menggunakan mekanisme pen-taqdi>r-an 
berdasarkan standar tata bahasa (nahwu) aliran Basrah yaitu sebagaimana terlihat pada kalimat 
‚ رادلو ،ةعاسلا وأ لاحلا ةرخلآا ‛. Selengkapnya lihat Abu Hayyan, Tafsi>r al-Bah}r al-Muh}i>t, jilid V, hlm. 





Berdasarkan uraian-uraian yang ada dapat disimpulkan bahwa urgensi 
taqdi>r terkait perlu tidaknya untuk ditetapkan/dimunculkan dalam redaksi ayat—
setidaknya—tergantung pada empat aspek, yaitu: 1) Pada aspek intensitas ayat 
urgensi taqdi>r terletak pada kondisi ayat itu sendiri di mana antara satu ayat 
dengan ayat yang lain memiliki tingkat intensitas yang berbeda dalam menerima 
aplikasi kerja taqdi>r. 2) Pada aspek prinsip atau kaidah h{az\f (sebagaimana 
rumusan az-Zarkasyi) urgensi taqdi>r tergantung pada hasil analisa penafsir 
terhadap gramatika ayat mengenai ada tidaknya h{az\f dan banyak sedikitnya 
mah}z\u>f. 3) Pada aspek subjektifitas penafsir, urgensi taqdi>r tergantung pada 
klaim personal-subjektif penafsir dalam menetapkan harus tidaknya taqdi>r 
ditetapkan/diterapkan dalam pemahaman makna ayat. 4) Pada aspek tata bahasa, 
urgensi taqdi>r terkait dengan kepentingan untuk pemenuhan standar nahwiyyah. 
Meskipun hal ini banyak menjadi kecenderungan ulama nahwu akan tetapi para 
mufasir yang concern pada tata bahasa al-Qur’an pun seringkali juga mengadopsi 
hal yang serupa. 
 
4. Relatifitas-subjektifitas h}az\f  dan taqdi>r 
Sebagaimana telah diuraikan pada pembahasan sebelumnya, bahwa 
konsekuensi yang tidak terhindarkan atas adanya taqdi>r yaitu munculnya 
persoalan relatifitas, di mana antara satu penafsir dengan penafsir lainnya sangat 
mungkin berbeda dalam penentuan ada dan tidaknya h}az\f dan juga berbeda dalam 
menentukan bentuk kata atau kalimat yang diperkirakan (taqdi>r), sehingga 





Adapun h}az\f dan taqdi>r memiliki sifat relatif tergantung pada pemahaman 
teks dan konteks (siyaq). Az-Zarkasyi menjelaskan, terkadang dalam 
menyebutkan apa yang ter-mah{z\u>f terjadi dua indikasi yang serupa.128 Misalnya 
yaitu penentuan taqdi>r dari ayat-ayat berikut: 
               
Bukan demikian, sebenarnya Kami kuasa menyusun (kembali) jari jemarinya 
dengan sempurna.129 
 
Pada penggalan ayat di atas ‚ ٚيث ِٝسدبق ‛ imam Sibawaih men-taqdi>r-kan 
‚ ٚيث بٖؼَجّ ِٝسدبق ‛ dengan pertimbangan bahwa lafadz ‚ِٝسدبق‛ adalah h}a>l dan fi’il-
nya mah{z\u>f. Penentuan taqdi>r ini berdasarkan kalimat ‚ ِىأ غَجّ ‛ yang ada pada 
ayat sebelumnya ( تسذٝأ ُبسّلإا ِّىأ غَجّ ٍٔبظػ ). Sementara al-Farra’ men-taqdi>r-kan 
dengan ‚تسذّ‛ yaitu ‚ يثٚ بْجسذّ ِٝسدبق ‛ berdasarkan kalimat ‚ تسذٝأ ُبسّلإا ‛ yang ada 
pada ayat sebelumnya pula.
130
 Contoh lain yaitu: 
               
Wanita itu berkata: itulah dia orang yang kamu cela aku karena (tertarik) 
kepadanya131 
 
Ada dua bentuk taqdi>r pada ayat tersebut. Pertama, ‚ ّْْٜزَى ٜف ِّٔجُد ‛ dengan 
berdasarkan ayat ‚ ذق بٖفغش ّبجد ‛. Kedua, ‚ ّْْٜزَى ٜف ٔردٗاشٍ ‛ dengan berdasarkan ayat 
‚ دٗاشر بٕبزف ِػ ٔسفّ ‛.132 
Perbedaan dalam penentuan bentuk taqdi>r sebagaimana dua contoh ayat 
di atas menunjukkan bahwa taqdi>r memiliki sisi relatifitas sebagai konsekuensi 
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Az-Zarkasyi, al-Burha>n fi> ‘Ulu>m al-Qur’a>n, hlm. 208. 
129
Q.S. al-Qiyamah: 4 
130
Az-Zarkasyi, al-Burha>n fi> ‘Ulu>m al-Qur’a>n, hlm. 208. 
131
Q.S. Yusuf: 32 
132
Mus\t}afa> ‘Abd al-Sala>m Muh}ammad Abu Sa>di>, al-H}az\f al-Bala>gi> fi> al-Qur’a>n al-Kari>m, 





yang tidak terhindarkan atas adanya perbedaan sudut pandang dalam 
menganalisa ayat, sehingga berbeda sudut pandang berbeda pula bentuk taqdi>r. 
Mencermati dua contoh ayat di atas, setidaknya perbedaan bentuk taqdi>r  
diakibatkan oleh tiga hal, yaitu:  
1. Perbedaan dalam pemahaman gramatika kalimat/ayat. Ini terlihat pada 
ayat pertama mengenai perbedaan dalam penentuan apakah lafadz ‚ٚيث‛ 
sebagai jawa>b dari ‚تسذٝأ‛ ataukah ‚ ِىأ غَجّ ‛. 
2. Perbedaan dalam pemahaman konteks ayat. Ini terlihat pada ayat kedua 
mengenai apa yang menjadikan wanita tersebut dicela, apakah karena 
tertarik dengan Yusuf, ataukah karena telah menggoda Yusuf. 
3. Perbedaan dalam penentuan fundamen ayat yang mendasari taqdi>r. Ini 
terlihat pada ayat kedua bahwa perbedaan dalam menentukan 
dasar/fundamen ayat menyebabkan perbedaan pada bentuk taqdi>r-nya. 
Penggunaan ayat ‚ ذق بٖفغش ّبجد ‛ menjadikan bentuk taqdi>r ‚ ّْْٜزَى ٜف ِّٔجُد ‛. 
Sedangkan penggunaan ayat ‚ دٗاشر بٕبزف ِػ ٔسفّ ‛ menjadikan bentuk taqdi>r 
‚ ّْْٜزَى ٜف ٔردٗاشٍ ‛. 
 
Selain ketiga hal tersebut, faktor subjektifitas penafsir juga turut 
mempengaruhi relatifitas taqdi>r. Hal ini dapat dilihat sebagaimana penafsiran 
Moqsith mengenai pernikahan beda agama dalam ayat berikut: 
                            
 ‚(dan dihalalkan mangawini) wanita yang menjaga kehormatan di antara 
wanita-wanita yang beriman dan wanita-wanita yang menjaga kehormatan di 
antara orang-orang yang diberi al-Kitab sebelum kamu‛ 133 
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Klaim adanya iktifa>’ terhadap ayat tersebut oleh Moqsith dijadikan 
sebagai dasar legalisasi pernikahan beda agama antara wanita muslim dengan 
laki-laki Ahli Kitab. Menurutnya:  
Jika dieksplisitkan, ayat ini kira-kira akan berbunyi demikian, ‚dihalalkan 
menikahi perempuan yang menjaga kehormatannya dari kaum mukminah 
dan Ahli Kitab sebelum kalian, sebagaimana juga dihalalkan menikahi 
laki-laki yang menjaga kehormatannya dari kaum mukmin dan Ahli Kitab 
sebelum kalian‛134 
 
Argumen di atas memperlihatkan bahwa penafsiran Moqsith pada ayat 
tersebut menggunakan mekanisme teori iktifa>’ dan menjadikannya sebagai 
fundamen dalam melakukan deduksi hukum, di mana pola penafsiran yang 
dilakukan yaitu dengan menggunakan taqdi>r  berupa redaksi yang keberadaannya 
diperkirakan (sebagaimana yang tertulis miring di atas).
135
 
Dari sini tampak bahwa subjektifitas penafsir dalam menentukan ada dan 
tidaknya h}az\f dalam suatu ayat berimplikasi pada relatifitas ada dan tidaknya 
taqdi>r. Dalam hal ini motif kepentingan di balik penggunaan teori haz\f turut 
memunculkan subjektifitas, di mana kecenderungan serta wacana pre-
understanding penafsir memiliki peran serta dalam mengusung ideologi tertentu 
ketika menafsirkan ayat tersebut.
136
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Lihat Azam Bahtiar, al-H}az\f atau al-Ija>z: Telaah Kritis atas Konsep Elipsis dalam 
Kesarjanaan Islam, hlm. 94. 
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Azam Bahtiar mengomentari tak satu pun dari para penafsir yang ada, baik yang 
menulis tafsir secara utuh maupun yang konsentrasi pada ayat-ayat hukum saja, yang 
mengetengahkan isu serupa atau paling tidak menyinggungnya saja, dan bagaimana mungkin para 
pakar yang memahami dengan baik teori-teori h}az\f, i>ja>z, taqdi>r, qas\r, iktifa>’ tak satu pun yang 
menyadari konklusi sebagaimana yang ditarik Moqsith. Ibid, hlm. 95. 
136
Terkait dengan persoalan subjektifitas, Prof. Nashruddin Baidan menyatakan bahwa 
untuk mendapatkan sebuah penafsiran yang benar, seseorang tidak boleh diinterfensi pihak 
manapun termasuk oleh subjektifitas dirinya sendiri [termasuk juga intervensi dari ideologi. 
Pen.]. Lihat Prof. Nashruddin Baidan, Wawasan Baru Ilmu Tafsir, cet. II (Yogyakarta: Pustaka 





Terlepas dari itu semua, persoalan relatifitas dan subjektifitas tersebut 
menunjukkan bahwa pada dasarnya h}az\f dalam diskursus al-Qur’an dan tafsir 
adalah termasuk dalam bab ijtihad, karena fenomena taqdi>r sendiri merupakan 
bagian dari aktifitas dan proses penafsiran al-Qur’an khususnya dalam hal 
pemahaman ayat dan juga pemahaman terhadap maksud-maksud yang 
terkandung di dalam ayat, sehingga dari masa ke masa akan selalu ada temuan-
temuan baru di seputar h}az\f dan taqdi>r yang tidak ditemukan pada masa 
sebelumnya. Di samping itu, oleh karena taqdi>r bersifat relatif-subjektif maka 
kebenarannya pun bersifat relatif tergantung dasar atau dalil (d}awa>bit}) yang 
digunakan asal dapat dipertanggungjawabkan. 
 
5. Relevansi ayat terhadap taqdi>r 
Pembahasan ini dimaksudkan untuk mengurai kondisi ayat berdasarkan 
relevansinya terhadap keberadaan taqdi>r, dan tidak dimaksudkan untuk mencari 
jawaban benar atau salah mengenai klaim taqdi>r/h}az\f atas suatu ayat. Mengacu 
pada pembahasan-pembahasan sebelumnya, ayat dapat dibedakan menjadi tiga 
berdasarkan relevansi taqdi>r yang diterapkan: 
1. Ayat yang dapat dipahami secara tekstual meskipun tanpa kerja taqdi>r. 
Pada contoh ini yaitu misalnya ayat: 
                                                                                                                                     
Hemat penulis, penanggalan ideologi dalam aktifitas penafsiran termasuk hal yang tidak 
mudah terealisasi (bisa jadi karena enggan atau mungkin juga berat) untuk dilakukan karena 
konstruksi epistem, nalar, serta kecenderungan setiap orang sangat berbeda-beda. Hal itu terbukti 
setidaknya pada penafsiran Moqsith tersebut yang kurang—untuk menyebut tidak—terlihat 
adanya upaya untuk mengedepankan asas objektifitas, karena justru yang terlihat jelas adalah 
subjektifitasnya untuk mengusung ideologi pluralisme umat beragama yang sedang digagasnya, 
yang sekiranya Moqsith bukan seorang tokoh pluralis niscaya belum tentu ia akan melegalkan 





       
(Hai) Yusuf: Berpalinglah dari ini 137 
Ayat tersebut secara narasi relatif mudah dipahami meskipun tanpa 
menggunakan taqdi>r ya ‚بٝ‛. 
2. Ayat yang sulit dipahami tanpa menggunakan taqdi>r. 
Misalnya pada ayat: 
                                 
Dan tanyalah (penduduk) negeri yang kami berada disitu, dan kafilah 
yang kami datang bersamanya, dan sesungguhnya kami adalah orang-
orang yang benar 138 
 
Dalam hal pemahaman, lafadz ‚خٝشقىا‛ pada ayat tersebut sulit untuk 
dipahami akal karena ketidakmungkinan untuk bertanya kepada negeri 
sehingga di-taqdi>r-kan dengan ‚ وٕأ خٝشقىا ‛ (penduduk negeri). Pada contoh 
ini, taqdi>r tidak diambil/dibentuk dari unsur kata yang terdapat dalam 
ayat akan tetapi dibentuk melalui perkiraan makna. 
Contoh lain misalnya pada ayat: 
           
Wanita itu berkata: itulah dia orang yang kamu cela aku karena (tertarik) 
kepadanya 139 
 
Tanpa kerja taqdi>r, redaksi ayat tersebut tidak langsung dapat 
dipahami karena secara redaksi tidak diketahui dalam hal apa wanita 
tersebut dicela, apakah karena mencintai Yusuf ataukah karena telah 
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 Q.S. Yusuf: 29. 
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 Q.S. Yusuf: 82. 
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menggoda Yusuf. Pada contoh ini taqdi>r dibentuk/diambil dari kata yang 
terdapat dalam kalimat ayat lain ( ذق بٖفغش ّبجد  dan دٗاشر بٕبزف ِػ فّٔس ). 
Selain ayat tersebut (terlepas benar atau salah) bahkan ada ayat 
yang diklaim tidak dapat dipahami maknanya kecuali harus dengan 
taqdi>r, yaitu sebagaimana klaim az-Zamahsyari pada ayat: 
                         
Demikianlah (perintah Allah) dan barangsiapa mengagungkan syiar-syiar 
Allah, maka sesungguhnya itu timbul dari ketakwaan hati 140 
 
Menurut az-Zamakhsyari pada ayat ‚ بّٖاف ٍِ ٙ٘قر ة٘يقىا ‛ tersebut 
terdapat beberapa mud}a>f yang mengalami mah{z\u>f sehingga harus di-
taqdi>r-kan dengan kata ‚ٌٞظؼر‛ dan ‚ هبؼفأ ٛٗر ‛ sehingga pen-taqdi>r-annya 
menjadi ‚ ُاف بَٖٞظؼر ٍِ هبؼفأ ٛٗر ٙ٘قر ة٘يقىا ‛ yang berarti ‚maka sesungguhnya 
pengagungan kepadanya (syiar-syiar Allah) adalah termasuk perbuatan-
perbuatan orang yang memiliki ketakwaan hati‛. Bahkan az-Zamakhsyari 
secara terang-terangan mengklaim bahwa makna ayat tersebut tidak 
dapat dipahami kecuali dengan melakukan pen-taqdi>r-an atas komponen 
mud}a>f yang terindikasi mah{z\u>f.141 
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 Q.S. al-Hajj: 32. 
141
Teks penafsiran al-Zamakhsyari dalam al-Kasysya>f: 
{بّٖاف ٍِ ٙ٘قر ة٘يقىا  }ٛأ  :ُاف بَٖٞظؼر ٍِ هبؼفأ ٛٗر ٙ٘قر ة٘يقىا ، ذفزذف ٓزٕ دبفبعَىا ، لاٗ ٌٞقزسٝ ْٚؼَىا 
لائ بٕشٝذقزث ؛ ّٔلا ذثلا ٍِ غجاس ٍِ ءاضجىا ٚىئ ( :ٍِ )؛ ػجرشٞى ٔث ؛ بَّئٗ دشمر ة٘يقىا ّلأبٖ ضماشٍ ٙ٘قزىا ٜزىا 
ارئ ذزجص بٖٞف ذْنَرٗ ، شٖظ بٕشصأ ٜف شئبس ءبعػلأا. 
Az-Zamakhsyari, al-Kasysya>f ‘an H{aqa>iq Gawa>mid} al-Tanzi>l wa ‘Uyu>n al-Aqa>wi>l fi> Wuju>h al-
Ta’wi>l, jilid V, hlm. 194-195. 
Perkataan al-Zamakhsyari> ‚ لاو مٌقتسٌ ىنعملا لاإ ٌدقتباهر ‛ tersebut dikomentari oleh al-Syamari>; 
‚bahwa pernyataan tersebut tidak dapat diterima, sebab lafadz-lafadz di dalam al-Qur’an 
menunjukkan atas suatu makna tersendiri, begitu juga makna-makna tersebut ditunjukkan oleh 
lafadz-lafadznya, dan setiap sesuatu yang terdapat dalam al-Qur’an memiliki porsi makna 





3. Ayat yang relatif mudah dipahami meskipun tanpa menggunakan taqdi>r, 
akan tetapi memerlukan taqdi>r dalam hal pengamalannya. Misalnya yaitu 
pada ayat: 
                              
Orang-orang yang menzhihar isteri mereka, kemudian mereka hendak 
menarik kembali apa yang mereka ucapkan, maka (wajib atasnya) 
memerdekakan seorang budak sebelum kedua suami isteri itu 
bercampur142 
 
Redaksi ayat tersebut pada dasarnya relatif mudah dipahami secara 
langsung dan tidak membutuhkan taqdi>r, akan tetapi dalam hal 
pengamalan ayat tersebut memerlukan taqdi>r sebagai ‚taqyi>d‛ atas lafadz 
‚خجقس‛ yang bersifat mut}laq. 
 
6. H}az\f dalam perspektif intertekstualitas 
Maksud dari perspektif ini yaitu mengenai relasi antara satu teks (ayat) 
dengan teks (ayat) yang lain. Dalam teori intertekstualitas, setiap teks memiliki 
keterkaitan-keterkaitan dengan teks-teks yang lain baik dalam segi struktur kata 
maupun makna, sehingga tidak ada teks yang berdiri sendiri tanpa peranan teks 
lainnya. Pada dasarnya setiap teks selalu membutuhkan teks lainnya dalam hal 
pembentukan makna.
143
 Kaitannya dengan pemahaman makna ayat, bahwa setiap 
                                                                                                                                     
Pen.]‛. Lihat ‘Ali > ‘Abd al-Fatta>h} Muh}yi> al-Syamari>, Dala>lah al-Iktifa>’ fi> al-Jumlah al-
Qur’a>niyyah, hlm. 37. 
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Q.S. al-Mujadalah: 3. 
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Teori intertekstual pada mulanya lahir dari ranah disiplin sastra yang dikembangkan 
oleh Julia Kristeva. Dalam prinsip interteks, setiap teks harus dipahami dengan latar belakang 
teks-teks lainnya karena tidak ada teks yang mandiri. Teori intertekstual ini diakomodasi pertama 
kali oleh Angelika Neuwirth ke dalam diskursus qur’anic studies sebagai bentuk metode 





ayat pada taraf tertentu selalu membutuhkan peran ayat-ayat lain untuk 
memahami maknanya.
144
 Dalam wacana h}az\f, prinsip interteks ini dapat dilihat 
sebagaimana adanya penggunaan ayat-ayat tertentu yang dijadikan sebagai 
fundamen atas klaim h}az\f dalam sebuah ayat dan sekaligus sebagai dasar 
pembentuk taqdi>r. Dalam pembahasan h}az\f, salah satu bentuk intertekstual ini 
yaitu adanya ayat-ayat yang dianggap menyebutkan sesuatu (al-maz\ku>r) yang itu 
tidak terdapat pada ayat yang lain sehingga ayat yang menyebutkan sesuatu (al-
maz\ku>r) tersebut berlaku sebagai dasar atas keberadaan mah}z\u>f pada ayat lain. 
Pembahasan h}az\f dalam perspektif intertekstualitas mengacu pada relasi 
antar ayat baik secara struktur kata maupun makna, yaitu relasi antara ayat yang 
menyebutkan dengan ayat yang tidak menyebutkan. Relasi ini diketahui melalui 
indikasi-indikasi yang ada baik pada kalimat itu sendiri maupun melalui kalimat 
pada ayat yang lain. Gagasan dari wacana ini adalah bahwa klaim terjadinya h}az\f 
pada suatu ayat didasarkan pada ayat lain yang menyebutkan. 
Az-Zarkasyi membagi mengenai apa yang tidak disebutkan dalam suatu 
ayat akan tetapi ditetapkan pada ayat yang lain dalam dua macam:
145
 
                                                                                                                                     
Lien Iffah Naf’atu Fina, ‚Membaca Metode Penafsiran al-Qur’an Kontemporer di Kalangan 
Sarjana Barat: Analisis Pemikiran Angelika Neuwirth‛ dalam Ulumuna: Jurnal Studi Keislaman, 
Vol. 18 No. 2 (NTB: IAIN Mataram, 2014). 
Tidak sebagaimana pengertian intertektualitas menurut Angelika Neuwirth ataupun Julia 
Kristeva, bahwa istilah intertekstualitas pada penelitian ini dimaksudkan untuk mengkonsepsikan 
bentuk-bentuk model relasi antara satu ayat dengan ayat yang lain dalam lingkup pembahasan 
h}az\f dan taqdi>r. 
144Contoh kecil yaitu misal ayat ‚ كلذ باتكلا لا بٌر ،هٌف ىده نٌقتملل ‛, pada taraf tertentu ayat 
tersebut tidak dapat berdiri sendiri dalam menjelaskan maksud dan maknanya. Pertanyaan seputar 
apa makna ‚ىده‛ pada ayat tersebut, siapakah orang-orang muttaqin yang dimaksud, kenapa 
petunjuk (ىده) pada ayat tersebut ditujukan kepada muttaqin, kenapa tidak kepada mu’minin, dan 
lain sebagainya tentunya memerlukan peran dari ayat-ayat lain dalam menjelaskan makna dan 
maksud yang dikandung ayat tersebut. Terlebih lagi adanya prinsip ‚al-Qur’a>n yufassiru ba‘d}uhu 
ba‘d}a>n‛ semakin memperjelas adanya relasi antar ayat yang saling menjelaskan satu sama lain. 
145





1. Sesuatu yang tidak disebutkan (mah{z\u>f) terkandung pada ayat lain yang 
menyebutkan (al-maz\ku>r). Pada jenis ini, ayat yang menyebutkan (al-
maz\ku>r) menjelaskan maksud dari ayat yang tidak menyebutkan. 
Misalnya yaitu lafadz mut}laq (ةبقر) pada ayat: 
-  َن ٌْ ِّذلاَو  َنْوُرِهاَظٌُ  ْنِم  ْمِهِئاَسِن   مُث  َنْوُدْوُع ٌَ اَمِل اُْولاَق  ُر ٌْ ِرْحَتَف   ةَبَقَر  ْنِم  ِلْبَق  ْنأ ا  ساَمَت ٌَ 
146
 
dan lafadz ‚ةنمؤم‛ sebagai muqayyad pada ayat: 
-  ْنَمَو  َلَتَق اًنِمْؤُم  ًأَطَخ  ِرْحَتَف ُر ٌْ   ةَبَقَر  ُم  ةَنِمْؤ147 
Contoh lain yaitu misalnya dua ayat berikut: 
-  ْلَه  َنْوُرُظْن ٌَ   لاإ  َْنأ  ُمُه ٌَ ِْتأ ٌَ  ّالله ًِف  ُظ  لَل  َنِم  ِماَمَغْلا  ُةَكِئلَمْلاَو  ًَ ُِضقَو  ُرَمْلأا
148
 
-   ْلَه  َنْوُرُظْن ٌَ   لاإ  ْنَأ  ُمُه ٌَ ِْتأ ٌَ  ْلا ُةَكِئلَم  َْوأ  ًَ ِْتأ ٌَ  ُرَْمأ  َكِّبَر149 
Maka ayat yang kedua menjelaskan bahwa pada ayat pertama 
terdapat mud}a>f yang di-mah{z\u>f, karena tidak mungkin Allah mendatangi 
orang-orang kafir karena datang adalah sifat dari makhluk, sehingga di-
taqdi>r-kan dengan ‚ له نورظنٌ لاإ نأ مهٌتأٌ (رمأ )الله ‛ berdasarkan ayat kedua. 
2. Sesuatu yang tidak disebutkan (mah{z\u>f) itu tidak terkandung pada ayat 
lain yang menyebutkan, sehingga apa yang disebutkan dalam suatu ayat 
tidak menjadi dasar atas adanya mah{z\u>f pada ayat lain (yang tidak 
menyebutkan). Contohnya yaitu pada dua ayat berikut: 
-  ِرٌِنُمْلا ِباَتِكْلاَو ِرُب ُّزلاَو ِتاَنٌِّ َبْلاِب اْوُءاَج150 
-  ْلاِبَو ِرُب ُّزلاِبَو ِتاَنٌِّ َبْلاِب ْمُُهلُسُر ْمُهْتَءاَج ِرٌِنُمْلا ِباَتِك151 
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Q.S. al-Mujadalah: 3. 
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Q.S. an-Nisa’: 92. 
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Q.S. al-Baqarah: 210 
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Q.S. an-Nahl: 33. 
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Pada ayat pertama tidak disebutkan huruf jar ba’ yaitu untuk 
meringkas karena apa yang telah disebutkan pada ayat sebelumnya telah 
cukup dalam menjelaskan. Sedangkan pada ayat yang kedua, huruf jar ba’ 
disebutkan sebagai taukid untuk memperkuat.152 
 
Adapun berdasarkan ayat-ayat di atas, dan juga pada pembahasan ayat-
ayat sebelumnya, bahwa relasi antara satu ayat dengan ayat yang lain 
(intertekstualitas ayat) dalam konteks h}az\f dan taqdi>r dapat disimpulkan dalam 
tiga model: 
1. Sebagai fundamen dalam pembentukan taqdi>r. 
Model ini sebagaimana pembahasan h}az\f pada ayat ‚ ذق بٖفغش ّبجد ‛ yang 
menjadi fundamen dalam membentuk taqdi>r ‚ َىّْْٜز ٜف ِّٔجُد ‛, dan ayat ‚ دٗاشر 
بٕبزف ِػ ٔسفّ ‛ yang membentuk taqdi>r  ‚ ّْْٜزَى ٜف ٔردٗاشٍ ‛.  
2. Sebagai fundamen terhadap klaim ada dan tidaknya mah{z\u>f. 
Model ini sebagaimana pembahasan surat an-Nahl ayat 33 yang 
mendasari adanya mah{z\u>f pada surat al-Baqarah ayat 210, di mana pada 
surat an-Nahl ayat 33 tidak mungkin Allah mendatangi orang-orang kafir 
karena datang adalah sifat dari makhluk sehingga surat al-Baqarah ayat 
210 menjadi dasar bahwa yang mendatangi orang-orang kafir bukan Allah 
melainkan perintah atau azab dari Allah.
153
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Q.S. Fathir: 25. 
152
Az-Zarkasyi, al-Burha>n fi> ‘Ulu>m al-Qur’a>n, hlm. 216-218. 
153
Abu Hayyan dalam tafsirnya menginventaris beberapa pendapat mengenai persoalan 
makna kedatangan Allah pada ayat tersebut, bahwa hakikat datang adalah perpindahan dari satu 
tempat menuju ke tempat lain dan itu mustahil dinisbatkan kepada Allah. Abu Shalih 
meriwayatkan dari Ibnu Abbas bahwa persoalan ini adalah termasuk hal-hal yang didiamkan (al-





3. Sebagai penjelas terhadap ayat yang dianggap mengandung mah{z\u>f. 
Model ini sebagaimana pada surat an-Nisa’ ayat 92 yang menjelaskan luas 
cakupan lafadz ‚ةبقر‛ yang bersifat mut}la>q melalui pembatasan (taqyi>d) 
lafadz ‚ةنمؤم‛  yang ada pada surat an-Nisa’ ayat 92 tersebut. 
 
7. H{az\f antara taqdi>r al-i‘ra>b dan tafsi>r al-ma‘na> 
Sebagaimana adanya persoalan eksistensi taqdi>r yang pada kondisi 
tertentu terkesan hanya sampai pada batas formalisasi pemahaman narasi teks, di 
mana sebuah ayat seringkali relatif mudah dipahami meskipun tanpa 
menggunakan taqdi>r sehingga tidak terlihat secara jelas bagaimana signifikansi 
taqdi>r tersebut dalam mengungkap kandungan makna, sementara pada 
kenyataannya ada beberapa aplikasi taqdi>r yang memang dapat menunjukkan 
signifikansinya dalam mengungkap makna suatu ayat. Oleh karenanya, perlu 
dalam hal ini untuk memetakan bagaimana posisi taqdi>r dalam suatu aktifitas 
penafsiran sehingga dapat diketahui bagaimana eksistensi taqdi>r yang 
sebenarnya. 
Adapun untuk mengetahui posisi taqdi>r terkait penggunaan dan 
penerapannya dalam suatu pemaknaan ayat, ada perspektif dari Ibnu Jinni yang 
dapat digunakan sebagai pemetaan taqdi>r yaitu mengenai konsep taqdi>r al-i‘ra>b 
                                                                                                                                     
pemahaman makna ayat tersebut kepada mutakallim yaitu Allah. Sedangkan muta’akhkhirun 
mentakwilkan dan menyandarkan dalam beberapa bentuk, yaitu: 1) Kedatangan Allah sesuai 
dengan sifat dzat-Nya yakni tanpa melalui perpindahan tempat ( نم رٌغ لاقتنا ). 2) Datang pada ayat 
tersebut adalah majaz. 3) Bahwa muta’alliq dari kata datang di-mah{z\u>f dan taqdi>r-nya adalah ‚ نأ 
مهٌتأٌ الله امب مهدعو نم باوثلا باقعلاو ‛, ini menurut az-Zajaj. 4) Bahwa pada lafadz Allah terdapat h}az\f 
al-mud}za>f, taqdi>r-nya adalah ‚ رمأ الله ‛, yaitu taqdi>r ‚رمأ‛ dalam pengertian hal-hal yang akan 
dilakukan Allah kepada mereka, bukan ‚رمأ‛ dalam pengertian perintah. 5) Bahwa maksud dari 
datangnya Allah adalah kekuasaan Allah. Lihat Abu> H{ayya>n al-Andalusi>, Tafsi>r al-Bah}r al-





dan tafsi>r al-ma‘na>.154 Adapun taqdi>r al-i‘ra>b adalah perkiraan kata yang 
dimunculkan berdasarkan tata aturan nahwu, sedangkan tafsi>r al-ma‘na> adalah 
makna atau pesan yang dimunculkan dari suatu ayat dalam konteks penafsiran. 
Misalnya yaitu pada kalimat ‚ دٌز مئاق ‛. Dalam perspektif tafsi>r al-ma‘na> dapat 
dipahami bahwa secara maknawi Zaid berlaku sebagai subjek pelaku dari 
tindakan berdiri, sedangkan dalam perspektif taqdi>r al-i‘ra>b, Zaid tidak berlaku 
sebagai subjek pelaku akan tetapi sebagai mubtada’ karena menurut tata aturan 
nahwu subjek/pelaku atau disebut fa’il adalah kata yang keberadaannya terletak 
setelah adanya fi’il. 
Untuk menerapkan dua perspektif tersebut misalnya dapat dilihat pada 
ayat ‚ ولو ءاشن انسمطل ىلع مهنٌعأ ‛,155 di mana ayat tersebut menurut standar nahwu 
tidak terdapat maf’ul sehingga di-taqdi>r-kan dengan ‚ ولو ءاشن [سمط مهنٌعأ] انسمطل ىلع 
مهنٌعأ‛. Berdasarkan perspektif tersebut, dapat dipahami bahwa taqdi>r ‚ سمط مهنٌعأ ‛ 
tersebut berlaku sebagai taqdi>r al-i‘ra>b karena meskipun ayat tersebut tidak 
menyebutkan maf’ul akan tetapi objek yang dikehendaki kalimat ‚ ولو ءاشن ‛ telah 
ada dan dijelaskan dalam kalimat ‚انسمطل‛ yang berlaku sebagai jawa>b al-Syart}. 
Hal tersebut berbeda misalnya pada ayat ‚ لاقف مهل لوسر الله ةقان الله اهاٌقسو ‛156 yang di-
taqdi>r-kan dengan ‚ لاقف مهل لوسر الله [اٗسر] ةقان الله [اٍ٘ضىئٗ ]اهاٌقسو ‛ (lalu Rasul Allah 
berkata kepada mereka: biarkanlah unta betina Allah dan perhatikanlah 
minumannya). Secara tata aturan nahwu susunan ayat tersebut tentunya telah 
memenuhi standar nahwiyah, akan tetapi dalam hal pemahaman teks ayat 
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Abi> al-Fath} ‘Us\man bin Jinni> (selanjutnya disebut Ibnu Jinni), al-Khas}a>’is}, ed. 
Muh}ammad ‘Ali> al-Najja>r, jilid I (Mesir: Da>r al-Kutub al-Mis}riyyah, 1957), hlm. 279-280. 
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 Q.S. Yasin: 66 
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tersebut tidak dapat dipahami secara literal, sehingga menurut perspektif tafsi>r 
al-ma‘na>, bahwa taqdi>r  ‚اٗسر‛ dan ‚اٍ٘ضىئٗ‛ tersebut dapat dikategorikan sebagai 
makna dan bukan sebagai taqdi>r al-i‘ra>b. 
Hemat penulis, dalam konteks penafsiran al-Qur’an dikotomi dua 
perspektif tersebut tidak dapat dilakukan secara an sich, karena dalam beberapa 
kondisi dan bersifat kasuistis ada beberapa taqdi>r yang dapat menempati dua 
perspektif sekaligus, misalnya pada penggalan ayat ‚ نئأ  ْمُتْر ِّكُذ ‛157 yang di-taqdi>r-
kan dengan ‚ نئأ متركُذ مترٌطت ‛,158 yang mana taqdi>r ‚ طتمترٌ ‛ dapat dikategorikan 
sebagai taqdi>r al-i‘ra>b sekaligus juga sebagai tafsi>r al-ma‘na> karena dari sisi 
struktur susunan kalimat pada ayat tersebut tidak terdapat jawa>b al-syart} 
sehingga memungkinkan untuk di-taqdi>r-kan berdasarkan perspektif taqdi>r al-
i‘ra>b, sedangkan di sisi lain dapat juga di-taqdi>r-kan berdasarkan perspektif tafsi>r 
al-ma‘na> karena ayat tersebut tidak langsung dapat dipahami secara literal di mana 
pertanyaan (istifha>m) dan syart}-nya tidak ter-jawa>b sehingga pembaca harus 
mencari makna/jawaban dari pertanyaan dan syart} ( نئأ  ْمُتْر ِّكُذ ) pada ayat tersebut. 
Berdasarkan dua contoh ayat di atas, dapat disimpulkan bahwa eksistensi 
taqdi>r  dalam redaksi susunan ayat ada kalanya hanya sekedar formalitas yaitu 
ketika posisinya sebagai taqdi>r al-i‘ra>b di mana suatu ayat relatif mudah 
dipahami meskipun tanpa menggunakan taqdi>r, sedangkan pada kondisi tertentu 
taqdi>r memang dapat mewakili eksistensinya sebagai makna yang terkandung 
dalam suatu ayat. 
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 Q.S. Yasin: 19 
158‘Izzuddi>n ‘Abd al-‘Azi>z bin ‘Abd al-Sala>m al-Salami al-Sya>fi‘i>, Maja>z al-Qur’a >n, ed. 
Must}afa> Muh}ammad H{usain al-Z|ahabi> (London: Mu’assasah al-Furqa>n li al-Tura>s\ al-Isla>mi>/Al-






IDENTIFIKASI DAN KLASIFIKASI AYAT 
 
A. Metode dan langkah-langkah identifikasi 
Sebagaimana pada uraian bab I, untuk mengidentifikasi ayat mana saja di 
dalam surat Yasin yang masuk dalam pembahasan h}az\f, penelitian ini 
mengidentikasi ayat dengan cara inventarisasi melalui penelusuran terhadap 
literatur ulumul Qur’an, kitab-kitab tafsir, dan karya-karya tulis, dengan 
memfokuskan pada surat Yasin. Adapun langkah-langkah yang dilakukan dalam 
proses identifikasi ini yaitu: 
a. Melacak ayat-ayat dalam surat Yasin yang dianggap mengandung h}az\f 
dengan bantuan karya tulis yang mengkaji h}az\f dan bersifat 
ensiklopedis,
1
 literatur ulumul Qur’an, dan kitab-kitab tafsir, yaitu untuk 
mengetahui ayat mana saja yang masuk dalam pembahasan h}az\f. 
b. Menghimpun ayat-ayat yang telah teridentifikasi ke dalam tabel 
berdasarkan nomor urut ayat dengan mencantumkan masing-masing tipe 
h}az\f dan bentuk-bentuk taqdi>r-nya. 
c. Setelah semua ayat teridentifikasi dan tertabulasi beserta masing-masing 
tipe h}az\f dan bentuk taqdi>r-nya, selanjutnya akan dilakukan analisis 
identifikasi terhadap ayat, tipe h}az\f, dan bentuk taqdi>r  yang ada. 
                                                 
1Beberapa literatur yang dapat membantu proses identifikasi ayat yaitu kitab ‚Maja>z al-
Qur’a>n‛ karya ‘Izzuddi>n ‘Abd al-‘Aziz bin ‘Abd al-Sala>m al-Salami> al-Sya>fi‘i>, hasil penelitian 
disertasi yang bersifat ensiklopedis ‚al-H}az\f wa al-Taqdi>r fi> al-Qur’a>n al-Kari>m‛ karya Mursyi>d 
Sa‘i>d Ah}mad Mah}mu>d, dan juga literatur-literatur lainnya yang memiliki bahasan mengenai h}az\f 





B. Tabulasi Ayat 
Tabel berikut memuat identifikasi ayat-ayat dalam surat Yasin yang 
masuk dalam pembahasan h}az\f beserta nomer ayat, tipe h}az\f, bentuk taqdi>r, 
dala>lah, dan terjemah dari masing-masing ayat. 
 
Tabulasi ayat-ayat dalam surat Yasin yang mengandung h}az\f 
Tabel 1 
 
No Ayat dan Terjemah 
Nomor 
ayat 
Tipe H}az\f Taqdi>r  dan Dala>lah 
 
1               
                    
    
Sesungguhnya kamu hanya 
memberi peringatan kepada orang-
orang yang mau mengikuti 
peringatan dan yang takut kepada 
Tuhan yang Maha Pemurah 
walaupun dia tidak melihatNya. 
Maka berilah mereka kabar 
gembira dengan ampunan dan 






             
  )باذع(    





2               
        
Dan buatlah bagi mereka suatu 
perumpamaan, yaitu penduduk 
suatu negeri ketika utusan-utusan 






      )لثم( 
             




3                      
                
(yaitu) ketika Kami mengutus 
kepada mereka dua orang utusan, 
lalu mereka mendustakan 
keduanya, kemudian Kami kuatkan 
dengan (utusan) yang ketiga, maka 
ketiga utusan itu berkata: 
‚Sesungguhnya kami adalah orang-














4                     
                
Mereka menjawab: ‚Sesungguhnya 
kami bernasib malang karena 
kamu, sesungguhnya jika kamu 
tidak berhenti (menyeru kami), 
niscaya kami akan merajam kamu 
dan kamu pasti akan mendapat 












5                      
          
Utusan-utusan itu berkata: 
‚Kemalangan kamu adalah karena 
kamu sendiri. Apakah jika kamu 
diberi peringatan (kamu bernasib 
malang)? sebenarnya kamu adalah 







   (مترّيطت) 
 
Dala>lah: 
ًنُق ىناعت:         
   
 
6               
               
dan datanglah dari ujung kota, 
seorang laki-laki dengan bergegas-
gegas ia berkata: ‚Hai kaumku, 





H}az\f mud}a>f          )ليبس (  





7                      
Ikutilah orang yang tiada minta 
balasan kepadamu, dan mereka 





H}az\f mud}a>f     )ليبس (        






8                
      
Mengapa aku tidak menyembah 
(Tuhan) yang telah menciptakanku 
dan yang hanya kepada-Nya lah 







  َىنإ )ًئاضج(   ن ُْ ُع  جُْشت 
 







9              











kepada Tuhanmu, maka 
dengarkanlah (pengakuan 
keimanan) ku. 






10                
          
Dan Kami tidak menurunkan 
kepada kaumnya sesudah Dia 
(meninggal) suatu pasukanpun dari 






H}az\f mud}a>f          
   )هلتق(    





11               
              
Dan suatu tanda (kekuasaan Allah 
yang besar) bagi mereka adalah 
bumi yang mati. Kami hidupkan 
bumi itu dan Kami keluarkan dari 
padanya biji-bijian, maka 










12                 
            
Dan Kami jadikan padanya kebun-
kebun kurma dan anggur dan Kami 














13              
         
Dan telah Kami tetapkan bagi 
bulan manzilah-manzilah, sehingga 
(setelah dia sampai ke manzilah 
yang terakhir) kembalilah dia 







اوسّذق يشيس ار لصاىم ، َأ 






14                  
                  
    
Tidaklah mungkin bagi matahari 




H}az\f mud}a>f           
       ) لبق ءاضقنإ 
ليللا(        





tidak dapat mendahului siang, dan 







15                     
             
Dan apabila dikatakan kepada 
mereka: ‚Takutlah kamu akan siksa 
yang dihadapanmu dan siksa yang 
akan datang supaya kamu 







             
               
    (اوضرعأ) 
 
Dala>lah: 
ًنُق ىناعت:        
          
         
 
16                 
          
Dan sekali-kali tiada datang kepada 
mereka suatu tanda dari tanda-
tanda kekuasaan Tuhan mereka, 






H}az\f mud}a>f      )نع ،اهعامس وأ 
نع ،اهربدت وأ نع اهعابتا( 






17                 
     
Dan mereka berkata: ‚Bilakah 
(terjadinya) janji ini (hari 
berbangkit) jika kamu adalah 












18                
        
Mereka tidak menunggu melainkan 
satu teriakan saja yang akan 
membinasakan mereka ketika 











19                      
          
Maka pada hari itu seseorang tidak 
akan dirugikan sedikitpun dan 
kamu tidak dibalasi, kecuali dengan 




H}az\f mud}a>f          )لثم(  








20                  
         
Dan jikalau Kami menghendaki 
pastilah Kami hapuskan 
penglihatan mata mereka; lalu 
mereka berlomba-lomba (mencari) 






H}az\f maf’u>l    (سمط مهنيعأ) 
       
 
Dala>lah: 
Lafadz ‚ ‛ pada 
ayat tersebut. 
 
21             
               
Dan jikalau Kami menghendaki 
pastilah Kami rubah mereka di 
tempat mereka berada; Maka 
mereka tidak sanggup berjalan lagi 




H}az\f maf’ul     (مهخسم )
    
 
Dalalah: 
Lafadz ‚     ‛ 
pada ayat tersebut. 
 
22                      
          
Dan Kami tidak mengajarkan syair 
kepadanya (Muhammad) dan 
bersyair itu tidaklah layak baginya. 
Al Quran itu tidak lain hanyalah 











23                   
                 
Dan apakah mereka tidak melihat 
bahwa sesungguhnya Kami telah 
menciptakan binatang ternak untuk 
mereka yaitu sebahagian dari apa 
yang telah Kami ciptakan dengan 














24               
            
Yaitu Tuhan yang menjadikan 
untukmu api dari kayu yang hijau, 
maka tiba-tiba kamu nyalakan (api) 














25                  
       
Maka Maha Suci (Allah) yang di 
tangan-Nya kekuasaaan atas segala 













C. Analisis Identifikasi 
Berdasarkan identifikasi tersebut, dalam surat Yasin terdapat tiga tipe 
h}az\f,  yaitu: 
a. H{az\f jawa>b al-syart} : Ayat 19 dan 45 
b. H{az\f al-maf‘u>l  : Ayat 66 dan 67  
c. H{az\f al-mud}a>f  : Ayat 11, 13, 14, 18, 19, 20, 21, 22, 25, 28, 33, 34,  
  39, 40, 46, 48, 49, 54, 69, 71, 80, 83 
 
Mencermati ayat-ayat yang telah teridentifikasi beserta masing-masing 
tipe h}az\f dan bentuk taqdi>r-nya, terlihat ada perbedaan yang signifikan di mana 
antara satu ayat dengan ayat lainnya memiliki perbedaan pada tingkat intensitas 
taqdi>r terhadap pemahaman ayat. Misalnya pada ayat ke 25 ‚ ّيوإ  ُتْى  ما  ء  ْمُكِّب  ِشب   ن ُْ ُع  مْسا ف ‛ 
(sesungguhnya aku telah beriman kepada Tuhanmu, maka dengarkanlah 
pengakuan keimananku) dengan taqdi>r-nya ‚ ّيوإ  ُتْى  ما  ء ِب [ ِوا  ذْح  َ ِةَّي ] ْمُكِّب  س   ن ُْ ُع  مْسا ف ‛ 
(sesungguhnya aku telah beriman kepada ke-Esa-an Tuhanmu, maka 
dengarkanlah pengakuan keimananku). Ayat tersebut sebenarnya relatif mudah 
dipahami meskipun tanpa menggunakan taqdi>r, karena makna taqdi>r ‚ّةيواذحَ‛ (ke-
Esa-an) sebenarnya telah terkandung secara maknawi dalam lafadz ‚ ُتْى  ما  ء‛ (aku 





ke-Tuhan-an Allah, ke-Esa-an Allah, dan keimanan terhadap segala dzat-Nya. 
Sementara ayat lain misalnya ayat ke 19 ‚  ِْهئأ  ُْمتْش ِّكُر ‛ (apakah jika kamu diberi 
peringatan?) dengan bentuk taqdi>r-nya ‚ مترّيطت] ]  ِْهئأ  ُْمتْش ِّكُر ‛ (apakah jika kamu diberi 
peringatan kamu bernasib malang?), tampak bahwa tanpa peran taqdi>r ayat 
tersebut secara literal tidak seketika dapat dipahami karena pertanyaan (istifham) 
dan syart} pada ayat tersebut tidak ada jawa>b-nya sehingga benak pembaca 
mencari-cari, yaitu mengenai jika diberi peringatan seperti apa dan bagaimana. 
Berdasarkan uraian pada dua contoh ayat di atas, terbukti adanya 
perbedaan intensitas taqdi>r dalam pemahaman makna ayat. Oleh karenanya, 
ayat-ayat yang telah teridentifikasi akan diklasifikasi berdasarkan pemetaan 
kategori taqdi>r dengan menggunakan dua perspektif yaitu taqdi>r al-i‘ra>b dan 
tafsi>r al-ma‘na>. Pemetaan ini dilakukan untuk mengetahui tingkat relevansi 
masing-masing taqdi>r terhadap ayat, dan juga untuk mengetahui sejauhmana 
orientasi dan signifikansi masing-masing taqdi>r tersebut dalam mengungkap 
kandungan makna ayat dalam surat Yasin, karena meskipun sama-sama dalam 
satu tipe (dalam tipe h}az\f al-muz}a>f misalnya) akan tetapi relevansi dan 
signifikansi taqdi>r satu dengan lainnya bisa jadi berbeda. Melalui dua perspektif 
tersebut nantinya akan didapatkan klasifikasi dari masing-masing taqdi>r apakah 
orientasi dan signifikansinya hanya sekedar bersifat taqdi>r al-i‘ra>b yakni sekedar 
untuk memenuhi standar nahwiyah, ataukah bersifat tafsi>r al-ma‘na>  yakni 





Untuk memetakan kategori taqdi>r berdasarkan dua perspektif tersebut 
parameter yang digunakan yaitu keterpenuhan standar tata aturan nahwu
2
 dan 
tingkat pemahaman ayat terhadap taqdi>r. Adapun parameter keterpenuhan 
standar tata aturan nahwu ini didasarkan pada asumsi bahwa ketika suatu kalimat 
ayat tidak memenuhi standar nahwiyah maka pada dasarnya secara gramatika 
kalimat ayat tersebut memerlukan peranan taqdi>r untuk mengisi kesan kosong 
yang ada dan taqdi>r akan cenderung bersifat pemenuhan unsur i‘ra>b, sedangkan 
ketika kalimat ayat telah memenuhi standar nahwiyah maka pada dasarnya 
kalimat ayat tersebut secara gramatika tidak memerlukan taqdi>r dan ketika taqdi>r 
dimunculkan maka dipastikan sifatnya adalah tambahan penjelasan atas makna 
yang telah jelas pada kalimat ayat. Adapun parameter tingkat pemahaman ayat 
terhadap taqdi>r didasarkan pada asumsi bahwa di dalam al-Qur’an terdapat ayat-
ayat yang telah jelas dengan sendirinya sehingga relatif mudah dipahami 
meskipun tanpa taqdi>r, dan ada juga ayat-ayat yang relatif sulit dipahami tanpa 
menggunakan peranan taqdi>r.3 Berdasarkan asumsi dan pertimbangan tersebut, 
ketentuan aplikasi dari parameter ini yaitu sebagaimana berikut: 
                                                 
2
Penggunaan dan penetapan parameter ini lebih didasarkan pada pertimbangan akademis 
bahwa di dalam teori h}az\f pengkategorian tipe h}az\f ditetapkan berdasarkan standar tata aturan 
bahasa Arab secara nahwiyah seperti h}az\f al-maf’u>l, h}az\f al-mubtada’, h}az \f al-khabar, dan lain 
sebagainya di mana item-item nahwiyah tersebut menjadi dasar penetapan berbagai macam 
bentuk tipe h}az\f baik dalam literatur bahasa maupun dalam literatur ulumul Qur’an. 
Bagaimanapun juga diyakini bahwa bahasa al-Qur’an memiliki gaya bahasa tersendiri yang tidak 
sama dengan bahasa Arab pada umumnya di mana pada taraf tertentu tidak dapat ditakar dengan 
standar tata aturan bahasa Arab yang ada. 
3
Standar parameter tersebut dengan segala asumsi dan pertimbangan yang dibangun pada 
akhirnya senada dengan teori Ibnu mud}a>’ yang membagi h}az\f dalam tiga bentuk: 
1. Mah{z\u>f dalam suatu kalam di mana kalam tersebut tidak dapat sempurna kecuali melalui 
adanya mah{z\u>f. Peng-h}az\f-an ini diharuskan karena mukha>t}ab sudah mengetahui adanya 
mah{z\u>f tersebut. 
2. Mah{z\u>f dalam suatu kalam di mana kalam tersebut tidak membutuhkan adanya mah{z\u>f, 





1. Jika struktur susunan kalimat ayat tidak memenuhi standar nahwiyah, dan 
kalimat ayat relatif mudah dipahami meskipun tanpa menggunakan taqdi>r 
maka taqdi>r tersebut masuk kategori taqdi>r al-i‘ra>b. 
2. Jika susunan kalimat ayat memenuhi standar nahwiyah, baik relatif 
mudah maupun relatif sulit dipahami tanpa menggunakan taqdi>r maka 
taqdi>r masuk kategori tafsi>r al-ma‘na>.  
3. Jika susunan kalimat ayat tidak memenuhi standar nahwiyah dan kalimat 
ayat relatif sulit dipahami tanpa menggunakan taqdi>r maka taqdi>r 
tersebut masuk kategori kedua-duanya yaitu kategori taqdi>r al-i‘ra>b dan 
juga tafsi>r al-ma‘na>. 
 
Selanjutnya kategori masing-masing taqdi>r yang telah didapat akan 
dimasukkan langsung pada kolom dalam tabel berikut. 
 





Bentuk taqdi>r Kategori Taqdi>r 
                  
            
 





tafsi>r al-ma‘na > 
                  
               
 
45              
               




tafsi>r al-ma‘na > 
 
                                                                                                                                     
3. Mah{z\u>f dalam suatu kalam yang jika tetap ditampakkan maka disinyalir dapat merubah kalam 
tersebut. 
Lihat Ibnu Mud}a>’ Abu al-‘Abba>s Ah}mad bin ‘Abd al-Rah}ma>n al-Qurt}ubi>, al-Raddu ‘ala> al-










Bentuk taqdi>r Kategori Taqdi>r 
           
           




   (سمط مهنيعأ )  




        
             
       
 










Taqdi>r Kategori Taqdi>r 
            
               
            
 
11              
  )باذع(    )انئاك( 
    
 
Tafsi>r al-ma‘na > 
              




      )لثم(    
              
 
Tafsi>r al-ma‘na >  
                 
                  




     ب )لاسرإ(  
 
 
Tafsi>r al-ma‘na > 
                
               




        ب )ريكذت ( ْمُك 
 
 





                  
            
 
19     (مترّيطت) 
 
Taqdi>r al-i‘ra>b  
dan 
tafsi>r al-ma‘na > 
             
         
      
 
20          )ليبس (  
     
 
 
Tafsi>r al-ma‘na > 
                 
    
 
21     )ليبس (        
          
 
Tafsi>r al-ma‘na > 
               




ىنإ  َ )ًئاضج(   ن ُْ ُع  جُْشت 
 
ىنإ  َ )ًمكح(   ن ُْ ُع  جُْشت 
 
Tafsi>r al-ma‘na > 
             
 
25    )ةينادحوب(       
       
 
Tafsi>r al-ma‘na > 
              
         
   
 
28            
)هلتق(       
     
 
Tafsi>r al-ma‘na > 
             
              
 
33      ْنِم )اهعرز(   
 
 
Tafsi>r al-ma‘na > 
             




اىهعجَ اٍيف اساجشأ هم ميخو 
شجشَ باىعأ 
 
Tafsi>r al-ma‘na > 
            




اوسّذق يشيس ار لصاىم ، َأ اوسّذق 
يشيسن لصاىم ، َأ اوسّذق ًن لصاىم 
 





               
                 
          
 
40              
   )لبق ءاضقنإ ليللا(   
     )ءاضقنإ(   
 
Tafsi>r al-ma‘na > 
              
             
 
46      )نع ،اهعامس وأ نع 
،اهربدت وأ نع اهعابتا(      
 
Tafsi>r al-ma‘na > 
             




ىتم عُقَ ازٌ ثعبنا دُعُمنا 
 
 
Tafsi>r al-ma‘na > 
           




زخأت مٍحاَسأ هم مٌداسجأ 
 
Tafsi>r al-ma‘na > 
                
               
 
54          )لثم(  
     
 
Tafsi>r al-ma‘na > 
                
                
 
69       (ةعانص )   
 
Tafsi>r al-ma‘na > 
                
                








Tafsi>r al-ma‘na > 
           
           
    
 
80      )نم هران(    
 
Tafsi>r al-ma‘na > 
                 




ىنإَ ًمكح يشيبذتَ ُعجشتن 
 
 






Berdasarkan identifikasi dan klasifikasi pada seluruh tabel-tabel di atas, 
dalam surat Yasin terdapat tipe-tipe h}az\f yang terdiri dari kategori-kategori 
taqdi>r dengan rincian sebagai berikut: 




























Nomor ayat Nomor ayat Nomor ayat 
- - 19 66 - - - 11 - 
- - 45 67 - - - 13 - 
- - - - - - - 14 - 
- - - - - - - 18 - 
- - - - - - - 20 - 
- - - - - - - 21 - 
- - - - - - - 22 - 
- - - - - - - 25 - 
- - - - - - - 28 - 
- - - - - - - 33 - 
- - - - - - - 34 - 
- - - - - - - 39 - 
- - - - - - - 40 - 
- - - - - - - 46 - 
- - - - - - - 48 - 
- - - - - - - 49 - 
- - - - - - - 54 - 
- - - - - - - 69 - 
- - - - - - - 71 - 
- - - - - - - 80 - 
- - - - - - - 83 - 
 
Berdasarkan identifikasi di atas, terdapat perbedaan jumlah kategori 
taqdi>r yang signifikan di mana taqdi>r dengan kategori tafsi>r al-ma‘na> pada tipe 
h}az\f al-mud}a>f memiliki jumlah terbanyak. Selanjutnya seluruh ayat dalam 
kategori-kategori di atas akan diteliti dan dianalisa, kecuali taqdi>r kategori tafsi>r 
al-ma‘na> pada tipe h}az\f al-mud}a>f yang memiliki jumlah terbanyak akan dipilih 
dua ayat yang memiliki signifikansi yang paling menonjol dan dapat mewakili 





sejauhmana signifikansi dan peranan teori h}az\f dalam mengungkap kandungan 






TELAAH KRITIS ATAS KONSEPSI H{AZ|F DALAM SURAT YASIN 
 
A. Penerapan teori h}az\f dan taqdi>r dalam pemaknaan ayat 
Pada tahap ini ayat-ayat yang telah teridentifikasi dan terklasifikasi 
beserta masing-masing tipe h}az\f dan taqdi>r-nya akan dianalisa secara kritis untuk 
mengetahui sejauhmana peranan teori h}az\f dan taqdi>r dalam mengungkap 
kandungan makna ayat. Asumsi-asumsi yang mendasari penerapan teori h}az\f dan 
taqdi>r akan dievaluasi dan dipertanyakan kembali. Ayat-ayat akan ditempatkan 
dalam dua perspektif antara ada dan tidaknya taqdi>r dalam rangka mengetahui 
implikasi dan relevansinya baik terhadap kalimat ayat maupun terhadap makna 
ayat. 
1. H}az\f jawa>b al-Syart} 
a. Yasin ayat 19 
                           
Utusan-utusan itu berkata: ‚Kemalangan kamu adalah karena kamu 
sendiri. Apakah jika kamu diberi peringatan (kamu bernasib malang)? sebenarnya 
kamu adalah kaum yang melampui batas‛.1 
 
Ayat tersebut dianggap terjadi h}az\f yaitu tidak adanya jawa>b al-syart} dari 
kalimat ‚ ٍْْ َِئأُْْْىحْش ِّكُر ‛ sehingga jawa>b-nya di-taqdi>r-kan dengan ‚ىحشٛطح‛
2
 berdasarkan 
pada ayat sebelumnya ‚ إُنَبقْبََّإَْب ْشَََّٛطحْْْىُِكب ‛.3 Sibawaih menjelaskan dalam kaidahnya, 
                                                 
1
Tim Penulis Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemah Bahasa Indonesia, Mushaf 
Madinah, 1990. 
2
Al-Zajja>j Abi Ish}a>q Ibra>hi>m bin al-Sari>, Ma‘a>ni> al-Qur’a>n wa I‘ra>buhu, ed. ‘Abd al-Jali>l, 
jilid 4, cet. I (Beirut: ‘A@lam al-Kutub, 1988), hlm. 282. 
3





jika syart} dan istifham berkumpul maka yang dijawab adalah istifham-nya dan 
jawa>b al-syart} dibuang (mah{z\u>f). Berdasarkan kaidah ini, Sibawaih men-taqdi>r-
kan jawa>b al-syart} dengan ‚ حٌٔشٛطخ ‛.4 
Mencermati susunan kalimat ayat yang tidak menyebutkan jawa>b al-syart} 
tersebut, dapat dipahami bahwa taqdi>r yang dimunculkan adalah bersifat taqdi>r 
al-i‘ra>b, yakni berfungsi untuk mengisi unsur kosong pada susunan 
gramatikanya. Di samping itu, redaksi kalimat ‚ ٍْْ َِئأُْْْىحْش ِّكُر ‛ relatif tidak langsung 
dapat dipahami karena benak pembaca harus mencari ‚mengenai apa dan 
bagaimana mereka jika diberi peringatan‛, sehingga taqdi>r yang dimunculkan 
juga berfungsi untuk menambah kejelasan maksud ayat sehingga taqdi>r tersebut 
dapat dikategorikan sebagai tafsi>r al-ma‘na>. Meskipun taqdi>r yang dimunculkan 
dapat menambah kejelasan maksud ayat, namun penetapan taqdi>r pada ayat 
tersebut tidak sampai menggambarkan hal-hal atau alasan-alasan di balik 
ketiadaan suatu kata padahal ketiadaan tersebut memiliki fungsi atau konotasi 
makna tertentu. 
Adapun fungsi dari peniadaan jawa>b al-syart} adalah untuk membesar-
besarkan sesuatu ( لإأوبظع  فخناخىٛ ).
5
 Maka tidak disebutkannya jawa>b (ىحشٛطح) 
menunjukkan suatu makna bahwa ajakan dan peringatan yang disampaikan 
                                                 
4
Muh}yi> al-Di>n al-Darwi>sy, I‘ra>b al-Qur’a>n al-Kari>m wa Baya>nuhu, jilid VI (Damaskus: 
Da>r Ibn Kas\i>r, 1999), hlm. 314. 
5
Az-Zarkasyi menjelaskan bahwa h}az\f jawa>b al-syart} terletak pada tempat-tempat yang 
bersifat mengagungkan dan membesar-besarkan. Dibolehkan meniadakan jawa>b hanya jika 
mukha>t}ab dianggap dapat memahaminya, dan peniadaan tersebut dimaksudkan untuk membesar-
besarkan agar benak dan imajinasi pendengar terbawa ke segala arah. Jika suatu jawa>b itu 
disebutkan (tidak disembunyikan) maka benak dan imajinasi pendengar akan berhenti pada apa 
yang telah jelas sehingga tujuan untuk membesar-besarkan tidak tercapai, karenanya jawa>b hanya 
di-taqdi>r-kan setelah memahami konteks kalimat. Lihat az-Zarkasyi, al-Burha>n fi> ‘Ulu>m al-





kepada mereka adalah sesuatu hal yang sangat besar dan agung karena pada 
hakikatnya ajakan dan peringatan tersebut adalah perintah dan panggilan Ilahi 
untuk tunduk dan beriman kepada Allah, di mana jika ajakan dan peringatan 
tersebut tidak diindahkan maka ancamannya adalah siksa yang dahsyat 
sebagaimana dijelaskan pada ayat-ayat selanjutnya ‚ ٌْْ ِإَْْْج بَكْْ َّلّإْْ تَحْٛ َصْْ ةَذِحا َْٔاَرَئفُْْْْىْ
ٌَْ ْٔ ُذِيبَخ‛
6
 (tidak ada siksaan atas mereka melainkan satu teriakan suara saja maka 
tiba-tiba mereka semuanya mati), yaitu begitu besarnya siksaan yang dijatuhkan 
hingga satu teriakan saja membuat mereka mati di tempat tanpa dapat 
mengelak.
7
 Di samping itu, begitu besarnya peringatan yang disampaikan kepada 
mereka hingga pada akhirnya penyesalan yang ada pun sangat besar sebagaimana 
dijelaskan pada ayat-ayat berikutnya ‚ َبْْٚ ةَشْسَحَْٗهَعِْْدَببِعْنا ‛8 (alangkah besarnya 
penyesalan terhadap hamba-hamba itu), yang mana siapapun akan menyesalkan 
besarnya balasan dan siksa yang diterima oleh para pendurhaka tersebut 
disebabkan karena penolakan mereka terhadap ajakan dan peringatan rasul.
9
 
                                                 
6
Q.S. Yasin: 29 
7Kalimat ‚ اَرَئفُْْْىٌَْْْ ْٔ ُذِيبَخ ‛ mengisyaratkan mengenai cepatnya kehancuran yang terjadi 
sehingga para pendurhaka mati seketika padahal kondisi mereka sebelumnya baik-baik saja. 
Adapun kata ‚ ٔذيبخٌ ‛ terambil dari kata ‚ ًخذ ‛ yang digunakan untuk melukiskan api yang telah 
padam. Kata ini digunakan untuk menggambarkan kematian setelah sebelumnya yang 
bersangkutan dalam keadaan segar bugar dan kuat. Lihat Muh}ammad al-Ra>zi> Fakhr al-Di>n, 
Mafa>tih} al-Gaib, jilid 26, cet. I (Libanon: Da>r al-Fikr: 1981), hlm. 62. Lihat juga M. Quraish 
Shihab, Tafsir al-Misbah: Pesan, Kesan, dan Keserasian al-Qur’an, jilid 11 (Jakarta: Lentera Hati, 
2002), hlm. 140. 
8
Q.S. Yasin: 30 
9Pada ayat ‚ َبْْٚ ةَشْسَحَْٗهَعِْْدَببِعْنا ‛ tersebut, kata ‚ْ ةَشْسَح‛ berarti penyesalan yang besar akibat 
luputnya sesuatu yang bermanfaat. Kata ‚ َبٚ‛ yang menyertai kata tersebut digunakan untuk 
mengundang mitra bicara agar memperhatikan apa yang akan disampaikan, dalam hal ini adalah 
penyesalan atas penolakan mereka terhadap ajakan rasul. Penyesalan tersebut lebih besar lagi 
karena mereka sebagai iba>d (hamba-hamba Allah) seharusnya menyambut panggilan Ilahi, tetapi 
mereka menampiknya. Kalimat di atas dipahami oleh banyak ulama dalam arti komentar Allah 
atas peristiwa yang menimpa para pendurhaka itu. Memang Allah tidak pernah menyesal, tapi 
Allah berfirman demikian untuk menggambarkan bahwa siapapun yang dilengkapi dengan naluri 
penyesalan pasti akan menyesal mengalami atau mengetahui tentang peristiwa tersebut. M. 





Dengan demikian, peranan teori h}az\f untuk mengungkap kandungan 
makna pada ayat tersebut terletak di balik ‚ketiadaan‛ jawa>b al-syart} yang 
mengandung makna bahwa ajakan dan peringatan yang disampaikan kepada 
mereka adalah sesuatu yang sangat besar dan memiliki konsekuensi balasan siksa 
yang sangat dahsyat manakala ajakan dan peringatan tersebut tidak diindahkan. 
Dari sini disimpulkan bahwa ada (disebutkan) dan ketiadaan (tidak disebutkan) 
jawa>b al-syart} berkorelasi terhadap kedalaman ayat dalam menggambarkan dan 
menyampaikan maksud mengenai besarnya peringatan tersebut. 
Berdasarkan uraian di atas dapat disimpulkan bahwa secara aksiologis 
teori h}az\f pada ayat tersebut memiliki dua peranan pada wilayah penerapannya: 
1. Peranan dalam memperjelas pemahaman redaksi ayat melalui penetapan 
taqdi>r sehingga ayat menjadi lebih mudah dipahami, di mana redaksi 
kalimat ayat tersebut terkesan problematik (musyki>l) dan sulit dipahami 
secara literal karena tidak adanya jawa>b yang disebutkan baik jawa>b 
istifham maupun jawa>b al-syart}. Dalam hal ini peranan teori h}az\f terletak 
pada wilayah teks atau redaksi kalimat ayat. 
2. Peranan dalam mengungkap makna di balik ketiadaan suatu kata melalui 
konotasi ‚وبظعلإأ ىٛخفخنا‛ yang diterapkan, yakni dapat memunculkan 
makna-makna di balik ketiadaan jawa>b al-syart} pada ayat tersebut. Dalam 
hal ini peranan teori h}az\f terletak pada wilayah makna di balik ketiadaan 
kata. Adanya peranan ini dapat menggugah para ilmuan (baca: ulama) 
untuk mengungkap kandungan-kandungan makna di balik apa yang tidak 





makna-makna yang dihasilkan dalam suatu penafsiran tidak selalu hanya 
terpaku pada apa yang ada/disebutkan (al-mant}u>q) pada susunan kalimat 
ayat. Melalui peranan ini pula para ilmuan dapat mengungkap hikmah dan 
rahasia makna di balik susunan kalimat ayat yang ringkas namun 
memiliki kandungan makna yang luas sehingga semakin membuktikan 
keberadaan i‘ja>z al-Qur’a>n pada aspek bahasanya. 
 
Dari sini dapat disimpulkan bahwa teori h}az\f dalam penerapannya 
menunjukkan sebuah konsep mengenai adanya makna di balik ketiadaan kata, 
dan hal itu belum pernah disinggung dalam literatur ulumul Qur’an, karena pola 
pembahasan h}az\f yang ada pada umumnya hanya sekedar menampilkan tipe-tipe 
h}az\f beserta contoh masing-masing ayat. Di samping itu, pembahasan mengenai 
penerapan teori h}az\f dalam karya-karya tafsir pun tidak menyinggung secara 
jelas mengenai makna-makna di balik ketiadaan kata. Pembahasan h}az\f 
mengenai ayat tersebut dalam karya-karya tafsir dapat dilihat sebagaimana 
penafsiran-penafsiran berikut: 
Penafsiran Abu Hayyan dalam Tafsi>r al-Bah}r al-Muh}i>t}:10 
 










                                                 
10
Naskah selengkapnya lihat Abu> H{ayya>n, Tafsi>r al-Bah}r al-Muh}i>t}, jilid VII, hlm. 314. 
11





Tampak pada penafsiran-penafsiran di atas, bahwa pola pembahasan ayat 
yang ada lebih difokuskan untuk menjelaskan ayat dari sisi gramatikalnya dan 
cenderung terpaku pada aspek narasi teks ayat. Misalnya pada penafsiran az-
Zamakhsyari tersebut yaitu penjelasan berupa ‚ ٌٔشٛطحأٌْإْىحشكر ‛, ‚ ىحشٛطحأٌْلأْىحشكر ‛, 
‚ ىحشٛطحٌْلأْىحشكر ‛, dan ‚ ٌإْىحشكرْىحشٛطح ‛ berdasarkan ragam qira’at yang ada, 
sementara pada penafsiran Abu Hayyan lebih cenderung pada aspek nahwiyah 
dan qira’at. Berdasarkan uraian dan penafsiran di atas, tidak ada pembahasan 
mengenai makna-makna di balik ketiadaan kata, yakni tidak ada pengungkapan 
mengenai makna, maksud, dan tujuan apa yang terkandung di balik ketiadaan 
jawa>b di dalam rangkaian susunan kalimat ayat tersebut sebagaimana telah 
diketahui yaitu mengenai besarnya peringatan yang ditujukan kepada mereka. 
b. Yasin ayat 45 
                                  
Dan apabila dikatakan kepada mereka: ‚Takutlah kamu akan siksa yang 
dihadapanmu dan siksa yang akan datang supaya kamu mendapat rahmat‛, 
(niscaya mereka berpaling).12 
 
Dalam pembahasan h}az\f pada ayat tersebut dianggap terdapat jawa>b al-
syart} yang tidak disebutkan (mah{z\u>f) yang di-taqdi>r-kan dengan kata ‚إضشعأ‛13 
sebagai bentuk jawa>b dari kalimat ‚ ارإْٔمٛقْىٓنْإقحا ‛. Indikator mengenai tidak 
disebutkannya jawa>b al-syart} pada ayat tersebut diketahui melalui penjelasan 
yang ada pada ayat selanjutnya ‚ بَي َِْْٔٓ ِْٛحَأحْْىٍْْْ ِيْ َْتٚاَءٍْْْ ِيِْْثَبٚاَءْْْىِٓ ِّبَسْْ َّلّإْإَُبَكَْبُْٓ َعٍَْْ ْٛ ِضِشْعُي ‛
14
 
                                                 
12
Tim Penulis Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemah Bahasa Indonesia, Mushaf 
Madinah, 1990. 
13
Lihat taqdi>r tersebut pada Mursyi>d Said Ah}mad Mah}mu>d, al-H}az\f wa al-Taqdi>r fi al-
Qur’a>n al-Kari>m, Disertasi Doktoral Universitas Islam Bahawul Bur (1990), hlm. 418. 
14





(dan sekali-kali tiada datang kepada mereka suatu tanda dari tanda tanda 
kekuasaan Tuhan mereka, melainkan mereka selalu berpaling daripadanya) yang 
berlaku sebagai fundamen atas keberadaan mah}z\u>f pada ayat 45 tersebut dan 
juga menjadi dasar atas pembentukan taqdi>r berupa kata ‚إضشعأ‛ yang 
ditetapkan berdasarkan kata ‚ٍَْ ْٛ ِضِشْعُي‛ pada kalimat‚ ْ َّلّإْإَُبَكَْبُْٓ َعٍَْْ ْٛ ِضِشْعُي ‛, sehingga 
penetapan bentuk taqdi>r  berupa kata ‚إضشعأ‛ yang diambil dari ayat 46 tersebut 
sesuai dengan kaidah ‚ ىغبني نأ نوكي فوذحملا نم ظفل امهمروكذملا نكمأ ‛ (mah{z\u>f di-taqdi>r-




Jika diperhatikan secara sekilas pada ayat tersebut secara nahwiyah 
memang terkesan adanya unsur yang kosong karena tidak ada jawa>b al-syart} 
pada lafadz syart} ‚ارإ‛ tersebut, sehingga benak pembaca mencari-cari jawaban 
dari kalimat tersebut. Dari sini pertanyaan mendasar yang muncul yaitu apakah 
eksistensi lafadz taqdi>r jawa>b tersebut ada akan tetapi tersimpan dalam struktur 
redaksi ayat, ataukah memang tidak pernah ada dan ‚sengaja‛ tidak disebutkan 
oleh al-Qur’an karena adanya pertimbangan-pertimbangan tertentu? 
Jika diasumsikan bahwa lafadz taqdi>r al-jawa>b tersebut pada dasarnya ada 
akan tetapi dibuang, maka statement ini tidak sesuai dengan kaidah dasar al-
Qur’an bahwa pada dasarnya teks al-Qur’an adalah asali (al-as}l) dan tidak 
memiliki furu>‘ (cabang),16 dalam arti bahwa setiap huruf, kata, dan kalimat yang 
terdapat dalam al-Qur’an adalah bersifat asali dan merupakan sesuatu yang baku 
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Lihat kaidah tersebut pada Kha>lid bin ‘Us}ma>n al-Sabt, Qawa>‘id al-Tafsi>r Jam‘an wa 
Dira>satan (Madinah: Da>r Ibn ‘Affa>n, t.th.), hlm. 362-376 
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dan tidak mungkin ada penambahan maupun pengurangan, sementara taqdi>r 
berlaku sebagai furu>‘ atau cabang, terlebih lagi bahwa susunan kata dan kalimat 
al-Qur’an terikat dengan prinsip dasar pewahyuan al-Qur’an yang diturunkan 
secara lafz}an wa ma‘nan. 
Untuk memperjelas jawaban dari persoalan ini, dalam kajian ulumul 
Qur’an terdapat teori al-Ziya>dah (ةدبٚضنا) yang merupakan kebalikan dari teori al- 
h}az\f (فزحنا). Dalam teori al-Ziyadah, jika ditemukan kata dalam suatu kalimat 
yang dinilai tidak dibutuhkan karena kalimat tersebut telah lurus dan jelas 
maknanya walaupun tanpa adanya kata tersebut, maka jalan tengah yang dapat 
diberikan adalah dengan menyatakan bahwa: Tidak ada ziya>dah dalam al-Qur’an 
yang tidak mempunyai tujuan atau penambahan makna, walau bisa jadi tanpa 
kata tersebut maknanya sudah lurus. Namun dengan ‚penambahan‛ maknanya 
semakin lurus, jelas, dan semakin mencakup.
17
 
Sebagai contoh misalnya pada ayat:
18
 
      
 
Bila ayat tersebut diterjemahkan secara harfiah, maka akan berbunyi: 
‚Tidak ada yang seperti, sepertinya‛. Hal ini karena kata ka (ك) dan mitsl (مثي) 
keduanya memiliki arti serupa atau seperti. Karena itu, ayat di atas dapat 
dipahami artinya dengan lurus kendati salah satunya ditinggalkan, yakni ‚Tidak 
ada yang seperti/serupa dengan Tuhan‛ (baik dalam kenyataan maupun dalam 
khayalan). 
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M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir: Syarat, Ketentuan, dan Aturan yang Patut Anda 
Ketahui dalam Memahami Ayat-ayat al-Qur’an, cet. I (Jakarta: Penerbit Lentera Hati, 2013), 
hlm. 106-107. 
18





Oleh karena itu dalam teori ziya>dah ditemukan rahasia di balik adanya 
dua kata yang serupa tersebut dan menjelaskan bahwa: ‚yang seperti seperti-Nya 
saja tidak ada, apalagi yang seperti-Nya. Yang seperti-Nya pun tidak ada, apalagi 
yang sama dengan Dia Yang Maha Kuasa‛. Dengan demikian, kata ‚seperti‛ 
yang pertama berbeda dengan ‚seperti‛ yang kedua, sehingga penafian 
keserupaan Allah terhadap sesuatu menjadi lebih mantap dan lebih jelas 
dibandingkan jika kata ‚seperti‛ itu disebut hanya sekali. 
Teori ziya>dah sebagaimana pada ayat di atas menunjukkan dan 
membuktikan bahwa setiap kata yang terdapat di dalam al-Qur’an memiliki 
maksud-maksud dan tujuan-tujuan tersendiri, maka setiap apa yang tidak ada 
atau tidak disebutkan dalam al-Qur’an pun tentunya memiliki maksud dan tujuan 
tersendiri pula, sehingga tidak ada satu pun kata atau kalimat yang berlebih atau 
tidak bermakna. Melalui mekanisme teori ziya>dah ini dapat ditarik kesimpulan 
bahwa dalam konsepsi h}az\f tidak ada sesuatu pun di dalam al-Qur’an yang 
dibuang, yakni tidak ada penambahan maupun pengurangan (pembuangan). 
Berdasarkan hipotesa di atas, jika ayat 45 tersebut dikaji dalam perspektif 
h}az\f, maka unsur jawa>b yang di-taqdi>r-kan dengan kata ‚إضشعأ‛ tersebut pada 
dasarnya secara asali memang tidak ada wujudnya dalam redaksi susunan ayat 
tersebut namun pada ayat yang lain keberadaan taqdi>r tersebut telah disebutkan 
secara jelas pada ayat selanjutnya yaitu pada ayat ke 46 ‚ بَي َْْْٔىِٓ ِْٛحَأحٍْْْ ِيَْْٚاَء ْتٍْْْ ِيِْْثَبٚاَءْْْىِٓ ِّبَسْ
ْ َّلّإْإَُبَكَْبُْٓ َعٍَْْ ْٛ ِضِشْعُي ‛ khususnya pada kalimat ‚ ْ َّلّإْإَُبَكَْبُْٓ َعٍَْْ ْٛ ِضِشْعُي ‛, hanya saja pada 
ayat 45 tersebut sengaja tidak disebutkan karena adanya pertimbangan makna 





makna‛ tersendiri, hal ini karena—sekali lagi—susunan ayat merupakan sesuatu 
yang sudah baku dan tidak mengalami pembuangan ataupun penambahan. Hal ini 
juga memperlihatkan bahwa dalam konsep h}az\f, persoalan ‚pembuangan‛ dan 
persoalan ‚ketiadaan‛ adalah dua hal yang berbeda, karena ‚pembuangan‛ 
memunculkan konotasi seolah-olah awalnya ada lalu dibuang/dieliminasi, 
sementara pada ‚ketiadaan‛ adalah karena memang sejak awal tidak disebutkan 
pada ayat 45 tersebut namun telah disebutkan dan dijelaskan pada ayat 
selanjutnya yaitu pada ayat ke 46. Untuk memperjelas persoalan ini maka perlu 
dikaji bagaimana relevansi ‚tidak disebutkannya jawa>b al-syart}‛ terhadap makna 
ayat tersebut sehingga dapat diketahui peranan teori h}az\f dalam mengungkap 
kandungan makna ayat. 
Az-Zarkasyi menjelaskan bahwa salah satu fungsi h}az\f yaitu untuk 
membesar-besarkan sesuatu (وبظعلإأ ىٛخفخنا),
19
 dan salah satu fungsi ini terdapat 
pada pembahasan mengenai h}az\f al-jawa>b. Menurutnya h}az\f al-jawa>b terletak 
pada tempat-tempat yang bersifat mengagungkan dan membesar-besarkan. 
Dibolehkan membuang jawa>b hanya jika mukhatab dianggap dapat 
memahaminya, dan pembuangan tersebut dimaksudkan untuk membesar-
besarkan agar jiwa dan imajinasi pendengar terbawa ke segala arah, karena jika 
suatu jawa>b itu disebutkan (tidak disembunyikan) maka imajinasi pendengar 
akan berhenti pada apa yang telah jelas sehingga tujuan untuk membesar-
besarkan pun tidak dapat tercapai.
20
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Az-Zarkasyi, al-Burha>n fi> ‘Ulu>m al-Qur’a>n, hlm. 104. 





Selain itu, kata syarat iz\a (ارإ) menurut asalnya dipakai dalam keadaan 
mutakallim optimis terjadinya apa yang disyaratkan di masa yang akan datang, 
oleh karena itu kata ‚ إار ‛ tidak dipakai kecuali dalam beberapa keadaan yang 
banyak terjadi dan berdampingan dengan bentuk mad}i (kata kerja bentuk 
lampau), karena bentuk ini menunjukkan hal yang pasti terjadi. As-Sa‘di 
menjelaskan dalam kaidahnya: bahwa pembuangan jawa>b al-syart} menunjukkan 
besarnya persoalan yang dibicarakan, dan menunjukkan kedahsayatan di dalam 
persoalan-persoalan yang berhubungan dengan siksa.
21
 
Berdasarkan ketentuan di atas, bahwa tidak disebutkannya jawa>b al-syart} 
‚إضشعأ‛ (maka mereka berpaling) pada ayat tersebut dapat dimaknai bahwa apa 
yang disampaikan/dikatakan kepada mereka ( ارإْٔمٛقْىٓنْإقحا ) adalah sesuatu yang 
sangat besar mengenai dahsyatnya siksa bagi mereka yang berpaling dan tidak 
mengindahkan seruan tersebut. Terlebih lagi pada ayat selanjutnya yaitu pada 
ayat ke 46 (yang menjadi fundamen dari penetapan bentuk taqdi>r ‚إضشعأ‛)22 
menjelaskan bahwa mereka adalah orang-orang yang selalu berpaling meskipun 
Allah telah mendatangkan tanda-tanda kekuasaan-Nya kepada mereka. 
Dari sini dapat disimpulkan bahwa peranan teori h}az\f dalam 
pemaknaan/penafsiran ayat tidak terletak pada taqdi>r ‚إضشعأ‛ yang 
dimunculkan, akan tetapi lebih dalam lagi yaitu terletak pada maksud-maksud 
yang ada di balik ketiadaan unsur jawa>b al-syart} ‚إضشعأ‛ tersebut yang meliputi 
                                                 
21‘Abd al-Rah{ma>n bin Na>s}ir bin ‘Abdullah as-Sa‘di>, al-Qawa>‘id al-H{isa>n li Tafsi>r al-
Qur’a>n, cet. I (Riyadh: Maktabah al-Rusyd, 1999), hlm. 47 
22‚ امو تمهيتأ نم ةياء تاياءنم مهّبر  ّلإ اوناك اهنع نيضرعم ‛ (dan sekali-kali tiada datang kepada 
mereka suatu tanda dari tanda-tanda kekuasaan Tuhan mereka, melainkan mereka selalu 





alasan-alasan dan tujuan-tujuan kenapa al-Qur’an tidak menyebutkan suatu kata 
atau kalimat, sehingga dalam hal ini tidak adanya unsur jawa>b tersebut adalah 
memiliki fungsi dan tujuan makna tersendiri mengenai besarnya apa yang 
disampaikan/dikatakan kepada mereka. Disamping itu meskipun unsur kosong 
tersebut memungkinkan untuk dimunculkan dalam bentuk taqdi>r ‚إضشعأ‛, akan 
tetapi relevansi hasil pemunculan taqdi>r tersebut pada akhirnya hanya sampai 
pada wilayah pemahaman narasi teks saja dan belum menggambarkan wacana 
dan makna-makna di balik ketiadaan suatu unsur kata atau kalimat, karena sekup 
dan karakter dari taqdi>r sendiri hanya sampai pada wilayah asumsi perkiraan kata 
dalam konteks pemahaman redaksi kalimat ayat. 
Berdasarkan hal tersebut, kesimpulan lain yang dapat ditarik adalah 
bahwa konsep h}az\f dalam ranah penafsiran al-Qur’an tidak tepat jika diartikan 
sebagai ‚unsur kata atau kalimat yang dibuang‛ sebagaimana pada konsepsi h}az\f 
menurut disiplin ilmu bahasa, karena jika konsep tersebut diterapkan maka hanya 
sampai pada batas pen-taqdi>r-an kata atau kalimat untuk kepentingan 
pemahaman redaksi teks ayat, terlebih lagi bahwa suatu unsur kata atau kalimat 
yang dianggap mah{z\u>f pada dasarnya secara asali memang tidak pernah ada 
dalam al-Qur’an. Oleh karenanya, lebih tepat dan lebih sesuai jika eksistensi h}az\f 
adalah ‚makna yang tersimpan di balik ketiadaan kata/kalimat‛—setidaknya ini 
dalam ranah penafsiran al-Qur’an—, karena dengan konsep ini ketika makna 
yang tersimpan di balik ketiadaan suatu unsur kata/kalimat itu dimunculkan 
maka lebih dapat memberikan informasi dan penjelasan mengenai makna-makna 





dianggap mah{z\u>f yang sejatinya memang tidak terdapat dalam susunan ayat.23 
Hanya saja persoalan memunculkan mah{z\u>f melalui mekanisme taqdi>r 
merupakan hal yang tidak dapat dihindarkan mengingat adanya kebutuhan dan 
kepentingan untuk memunculkannya dalam rangka pemahaman redaksi teks. 
 
2. H}az\f al-maf‘u>l 
a. Yasin ayat 66 
                        
Dan jikalau Kami menghendaki pastilah Kami hapuskan penglihatan mata 
mereka; lalu mereka berlomba-lomba (mencari) jalan, maka betapakah mereka 
dapat melihat(nya).24 
 
Pada ayat tersebut diklaim telah terjadi h}az\f karena tidak adanya maf’ul 
dari lafadz ‚ ٕنْٔءبشَ ‛, dan di-taqdi>r-kan dengan ‚ سًطْىُٓٛعأ ‛25 sehingga perkiraan 
kalimat ayat menjadi ٕنْٔءبشَْ(سًطْىُٓٛعأْ )بُسًطنْٗهعْىُٓٛعأ  (jika Kami menghendaki 
[terhapusnya penglihatan mereka] pasti Kami hapus penglihatan mereka). 
Menurut ketentuan nahwiyah, fi’il ‚ءبشَ‛ pada kalimat ayat tersebut 
seharusnya memiliki objek atau maf’ul sehingga di-taqdi>r-kan berdasarkan kata 
yang ada pada setelahnya yaitu ‚ سًطْىُٓٛعأ ‛. Untuk mengetahui bagaimana 
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Epistemologi h}az\f melalui konsep ‚makna yang tersimpan‛ ini setidaknya akan setingkat 
lebih mapan mengingat pembahasan-pembahasan mengenai h}az\f yang bertebaran baik di dalam 
disiplin nahwu, balaghah, ulumul Qur’an, maupun yang ada dalam karya-karya tafsir terkesan 
hanya sebagai ajang untuk menampilkan bentuk-bentuk taqdi>r yang sarat akan relatifitas dan 
subjektifitas penggunanya dan belum menyentuh secara memadai pada aspek fungsi dan 
peranannya sebagai perangkat penafsiran al-Qur’an untuk mengungkap kandungan makna ayat, 
sementara posisi teori h}az\f telah menjadi bagian tersendiri di dalam jajaran bab-bab ulumul 
Qur’an. 
24
Tim Penulis Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemah Bahasa Indonesia, Mushaf 
Madinah, 1990. 
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Lihat taqdi>r tersebut pada Mursyid Sa‘i>d Ah{mad Mah{mu>d, al-H}az\f wa al-Taqdi>r fi> al-





signifikansi teori h}az\f terhadap pemaknaan ayat tersebut maka perlu diketahui 
asumsi-asumsi di balik ketiadaan maf’ul yang dianggap mah{z\u>f tersebut. 
Dalam kajian kebahasaan salah satu tujuan dari pembuangan maf’ul 
adalah untuk menjelaskan setelah kesamaran. Jika suatu fi’il yang 
musytaq/keluar dari masdar masyi’ah26 menjadi syart}, maka jawa>b al-syart}-nya 
akan menunjukkan maf’ul dan menjelaskannya setelah kesamaran sehingga 
menimbulkan kesan yang mendalam,
27
 oleh karena itu maf’ul dari lafadz 
masyi’ah yang dianggap mah{z\u>f tidak mungkin dapat dipahami kecuali melalui 
jawa>b.28 Adapun pada ayat tersebut, fiil masyi’ah yang menjadi syart} yaitu 
kalimat ‚ ٕنْٔءبشَ ‛, sehingga meskipun fi’il syart} tersebut tidak disebutkan maf’ul-
nya akan tetapi jawa>b yang ada pada setelahnya (بُسًطن) sudah dapat menjelaskan 
apa yang menjadi objek (maf’ul) dari fi’il syart} tersebut, dan bahkan dengan 
tidak disebutkannya maf’ul dapat memberikan kesan makna yang mendalam 
mengenai apa yang dikehendaki oleh Allah dalam ayat tersebut. 
Di samping itu, penggunaan kata law (ٕن) pada kalimat ‚ ٕنْٔءبشَْبُسًطن ‛ 
mengandung makna bahwa perandaian tersebut oleh Allah sejak dini dinyatakan 
sebagai bentuk perandaian yang tidak akan terjadi,
29
 meskipun begitu tidak 
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Maksudnya adalah maf’ul dari fi’il  ‚ءاش‛ atau ‚دارأ‛. Para ahli bayan menjelaskan bahwa 
maf’ul dari fi’il ‚ءاش‛ atau ‚دارأ‛ tidak disebutan kecuali jika merupakan sesuatu yang aneh atau 
sesuatu yang sangat besar. Bahwa seringnya dibuang maf’ul dari kedua fi’il ini (bukan pada fi’il-
fi’il lainnya) karena fi’il masyi’ah itu mengharuskan adanya sesuatu yang dikehendaki (ءاشُم). 
Maka kehendak yang ada pada fi’il-fi’il masyi’ah tidak mungkin ada kecuali melalui adanya 
kehendak pada jawa>b. Demikian juga pada fi’il دارأ. Lihat as-Suyuthi, al-Itqa>n fi> ‘Ulu>m al-Qur’a>n, 
hlm. 672. 
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Abi Fatih Machfuzhi, Intisari Ilmu Balaghah, terjemah Syarh al-Jauhar al-Maknun 
(Yogyakarta: Aura Pustaka, 2014), hlm. 118. 
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Az-Zarkasyi, al-Burha>n fi> ‘Ulu>m al-Qur’a>n, hlm. 168. 
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Hal ini dipahami dari penggunaan kata law (ول) yang dalam bahasa Arab berfungsi untuk 
mengandaikan sesuatu yang tidak mungkin terjadi. Lihat M. Quraish Shihab, Tafsir al-Misbah: 





berarti bahwa Allah tidak mampu untuk mewujudkannya, justru ketiadaan maf’ul 
secara lafz}iyyah dan menyatukannya secara ma‘nawiyyah dalam satu kata 
bersama jawa>b al-syart} (بُسًطن) menunjukkan kesan yang kuat dan mendalam 
mengenai besarnya kehendak Allah untuk menghapus penglihatan mata mereka, 
hanya saja kehendak tersebut tidak diwujudkan oleh Allah karena pertimbangan 
tertentu. 
Dari sini, dengan diketahuinya asumsi di balik ‚ketiadaan‛ maf’ul dalam 
susunan ayat tersebut yang bertujuan untuk memunculkan makna yang 
mendalam mengenai apa yang dikehendaki oleh Allah pada ayat tersebut, maka 
ketika ‚ketiadaan‛ tersebut dimunculkan (diadakan) dalam bentuk taqdi>r  justru 
yang terjadi adalah reduksi terhadap makna ayat. Dengan kata lain, taqdi>r (yang 
sejatinya tidak terwujud dalam susunan ayat) ketika dimunculkan/diadakan 
justru menjadikan hilangnya tujuan di balik ‚ketiadaan‛ maf’ul tersebut, 
sehingga hilang pula kesan makna mendalam yang hendak digambarkan oleh 
susunan ayat tersebut. Hal ini menunjukkan bahwa signifikansi teori h}az\f dalam 
penafsiran/pemaknaan ayat tidak terletak pada taqdi>r yang dimunculkan, akan 
tetapi terletak pada hikmah di balik ketiadaan unsur kata atau kalimat dalam 
suatu ayat, yaitu makna-makna di balik suatu ‚ketiadaan‛. 
Jika dicermati, pada dasarnya ayat tersebut relatif mudah dipahami 
meskipun tanpa menggunakan taqdi>r ‚ سًطْىُٓٛعأ ‛ sebagai maf’ul, karena jawab 
‚بُسًطن‛ sudah memperlihatkan apa yang dikehendaki oleh fi’il syarat, sehingga 
taqdi>r yang dimunculkan terkesan hanya sebatas formalisasi (baca: formalitas) 





memudahkan dalam memahami narasi teks sehingga tidak terlihat adanya peran 
yang signifikan dalam mengungkap kandungan makna ayat tersebut karena tanpa 
menggunakan taqdi>r  pun apa yang dikehendaki oleh kalimat ‚ ٕنْٔءبشَ ‛ tersebut 
cukup jelas dapat dipahami melalui jawa>b al-syart}  ‚بُسًطن‛. 
Adapun untuk menjawab persoalan tersebut dan terlebih juga untuk 
mengetahui peranan teori h}az\f dalam mengungkap kandungan makna ayat, maka 
perlu mengetahuinya melalui dua asumsi, yaitu adanya h}az\f dan tidak adanya 
h}az\f. Hal ini untuk mengetahui sejauhmana implikasi ada dan tidak adanya 
maf’ul terhadap pemaknaan ayat tersebut. 
1) Asumsi adanya maf’ul 
Jika pada redaksi ayat tersebut diasumsikan terdapat maf’ul ‚ سًطْىُٓٛعأ ‛, 
maka yang terjadi adalah pengulangan kata dan memunculkan kesan bertele-
bertele serta mengurangi ketegasan ayat dalam menyampaikan maksudnya. 
Dengan adanya jawa>b al-syart} berupa lafadz ‚بُسًطن‛ maka pada dasarnya 
penyebutan maf’ul ‚ سًطْىُٓٛعأ ‛ (yang dianggap mah{z\u>f) tersebut tidak 
diperlukan karena jawab syarat ‚بُسًطن‛ telah menjelaskan secara gamblang 
perihal apa yang dikehendaki oleh kalimat syart} ‚ ٕنْٔءبشَ ‛. Jika mencermati 
konteks ayat tersebut khususnya pada point ‚ ٕنْٔءبشَ ‛, bahwa salah satu point 
penting yang diperlihatkan oleh lafadz tersebut adalah mengenai ‚kehendak 
dan kekuasaan Allah‛, yaitu bahwa kehendak dan kekuasaan Allah adalah 
mutlak tidak terbatas dan apapun yang dikehendaki oleh Allah pasti 
terwujud. Hal ini tergambar pada ketegasan berbicara pada susunan kalimat 





syart} (بُسًطن) menggunakan lam ta’kid (pasti) yang sekaligus telah 
menunjukkan sebuah objek tentang apa yang dikehendaki oleh kalimat ‚ ٕنْٔ
ءبشَ‛, sehingga jika pada susunan ‚ ٕنْٔءبشَْ ْبُسًطن ‛ tersebut terdapat maf’ul, 
maka—dalam segi susunan redaksi—maksud dari ayat tersebut tidak 
tersampaikan disebabkan munculnya maf’ul, sehingga asumsi adanya maf’ul 
justru membatasi dan menghilangkan (mereduksi) maksud yang ingin di 
perlihatkan oleh ayat tersebut mengenai mutlaknya kehendak dan kekuasaan 
Allah dalam segala hal, termasuk dalam hal menghapus penglihatan mata. 
Untuk memperjelas asumsi ini, perbandingannya adalah: 
 
Jika Kami menghendaki untuk 
menghapus penglihatan mata 
mereka pasti telah kami hapus 
penglihatan mata mereka. 
: ٕنْٔءبشَْسًطْىُٓٛعأْبُسًطنْٗهعْىُٓٛعأ 
Jika Kami menghendaki pasti 




Terlihat secara gamblang bahwa susunan redaksi yang kedua lebih tegas, 
lebih ekspresif, dan lebih kuat dalam menggambarkan/menyampaikan maksud 
mengenai pengandaian kehendak Allah yang terkandung di dalam ayat 
tersebut meskipun pengandaian tersebut tidak terjadi.
30
 Di samping itu, 
bahwa pada dasarnya penyebutan maf’ul secara maknawi tidak dibutuhkan 
karena apa yang telah disebutkan (al-maz\ku>r) dalam redaksi ayat lebih dapat 
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 Dua asumsi tersebut dapat diperjelas lagi misalnya dianalogikan dengan dua pernyataan 
berikut: 
- Kalau aku mau untuk menyelesaikan pasti sudah selesai. 
- Kalau aku mau pasti sudah selesai 
Jelas terlihat bahwa pernyataan yang kedua legih tegas, lebih ekspresif, dan lebih kuat 






mewakili makna dan tujuan yang dikehendaki.
31
 Oleh karenanya, dalam 
konteks pemaknaan, dapat disimpulkan bahwa maf’ul ‚ سًطْىُٓٛعأ ‛ jika 
disebutkan (dianggap ada) justru tidak sesuai dengan ketegasan ayat tersebut 
dalam menyampaikan maksudnya. 
2) Asumsi tidak adanya maf’ul 
Sebagaimana telah dijelaskan bahwa apa yang dikehendaki (objek) oleh 
kalimat syart} ‚ ٕنْٔءبشَ ‛ pada dasarnya telah ditunjukkan dan dijelaskan di 
dalam jawa>b al-syart}-nya (بُسًطن), sehingga penyebutan lafadz maf’ul dalam 
bentuk taqdi>r ‚ سًطْىُٓٛعأ ‛ ini pada dasarnya tidak diperlukan. Dengan tidak 
disebutkannya maf’ul ‚ سًطْىُٓٛعأ ‛, secara gamblang memperlihatkan bahwa 
redaksi ‚jika Kami menghendaki pasti kami hapus penglihatan mata mereka‛ 
lebih tegas dan lebih cepat dalam menyampaikan maksud ayat, sehingga 
ketiadaan maf’ul ‚ سًطْىُٓٛعأ ‛ dalam hal ini menjelaskan dan menggambarkan 
ketegasan ayat tersebut dalam menyampaikan informasi mengenai kehendak 
dan kekuasaan Allah. 
Dengan tidak disebutkannya maf’ul bermakna bahwa apa yang 
dikehendaki oleh Allah adalah sesuatu hal yang sangat besar dan tidak dapat 
dianggap remeh yaitu mengenai kehendak dan kekuasaan Allah yang mana 
jika Allah menghendaki pasti Allah akan menghapus dan menghilangkan 
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Tampaknya kebutuhan untuk memunculkan maf’ul yang dianggap mah{z\u>f tersebut lebih 
didominasi kepentingan nahwiyyah yaitu agar terpenuhinya amil pada masing-masing unsur fi’il-
fa’il-maf’ul. Hal ini tidak berarti bahwa tidak adanya maf’ul ( سًطْىُٓٛعأ ) pada susunan redaksi 
ayat ‚ ٕنْٔءبشَْبُسًطنْٗهعْىُٓٛعأ ‛ dapat dianggap bahwa ayat tersebut tidak fasohah, karena 
parameter fasohah tidak dapat didasarkan atas terpenuhi atau tidaknya unsur-unsur amil dan juga 
tidak terletak dalam lafadz, akan tetapi terletak pada makna yakni keselarasan antara lafadz dan 
makna. Justru tidak adanya penyebutan maf’ul pada ayat tersebut menunjukkan ke-fasohah-an 
ayat yaitu adanya keselarasan antara lafadz dan makna. Selengkapnya lihat bab fasohah dalam al-





penglihatan mereka, terlebih telah diterangkan pada ayat-ayat sebelumnya 
mengenai neraka jahanam yang telah dijanjikan bagi orang-orang yang 
mengingkarinya. 
Ketiadaan maf’ul dalam hal ini sejalan dengan apa yang dinyatakan oleh 
al-Jurjani bahwa ‚berdiam dari mengungkapkan dianggap lebih informatif 
ketimbang mengungkapkan‛.32 Dengan kata lain, ketiadaan (tidak 
disebutkannya) maf’ul ‚ سًطْىُٓٛعأ ‛ pada susunan redaksi ayat tersebut dapat 
memberikan informasi yang lebih kepada pembaca mengenai maksud yang 
dikehendaki oleh ayat tersebut, karena jika maf’ul ‚ سًطْىُٓٛعأ ‛ itu disebutkan 
(diungkapkan) justru maksud dari ketegasan ayat tersebut menjadi tidak 
tersampaikan dan ayat pun menjadi berkurang sisi informatifnya. Dari sini 
menjadi jelas pula tentang prinsip dasar h}az\f yang di sampaikan oleh al-
Jurjani bahwa ‚tidak ada satu pun isim atau fi’il yang berada dalam keadaan 
layak untuk dibuang (baca: tidak disebutkan), kecuali jika membuangnya 
(baca: tidak menyebutkan) adalah lebih baik daripada menyebutkannya, dan 
menyembunyikannya lebih utama daripada mengucapkannya‛,33 sehingga 
dengan tidak disebutkannya maf’ul ‚ سًطْىُٓٛعأ ‛ pada ayat tersebut adalah 
lebih baik dan lebih dapat menyampaikan ketegasan ayat mengenai kehendak 
dan kekuasaan Allah. 
Di samping itu, teori al-naz}m yang dirumuskan al-Jurja>ni menjelaskan 
bahwa lafadz adalah wadah bagi makna, maka lafadz akan mengikuti makna. 
Jika lafadz merupakan wadah bagi makna, maka sudah barang tentu lafadz 
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akan mengikuti makna pada posisinya masing-masing. Teori ini menegaskan 
bahwa perbedaan struktur kalimat akan berpengaruh pada perubahan makna, 
sehingga jika berbeda wadah maka akan berbeda pula maknanya.
34
 Oleh 
karenanya, berdasarkan teori al-naz}m ini dapat disimpulkan bahwa ada dan 
tidaknya maf’ul sangat berpengaruh pada makna yaitu sebagaimana yang 
telah dijelaskan pada uraian mengenai dua asumsi ada dan tidak adanya 
maf’ul ‚ سًطْىُٓٛعأ ‛. Hal ini menunjukkan pula betapa susunan ayat al-Qur’an 
merupakan sesuatu yang telah baku dan tidak mungkin mengalami perubahan 
(penambahan/pengurangan) karena jika susunan kata dan kalimatnya berubah 
maka berubah pula makna ayatnya. 
b. Yasin ayat 67 
                                     
Dan jikalau Kami menghendaki pastilah Kami ubah mereka di tempat 
mereka berada; maka mereka tidak sanggup berjalan lagi dan tidak (pula) 
sanggup kembali.35 
 
Pembahasan mengenai ayat ini sama dengan ayat sebelumnya yaitu 
adanya maf’ul yang dianggap mah{z\u>f dan di-taqdi>r-kan dengan kata ‚ىٓخسي‛. 
Sebagaimana telah dijelaskan sebelumnya bahwa jika fi’il-fi’il masyi’ah (ءبش dan 
داسأ) menjadi syart} maka jawa>b-nya (ُْْىَْبُْخَس ًَ َن) akan menjelaskan dan menunjukkan 
objek/maf’ul yang dikehendaki oleh kalimat syart} tersebut, dan peniadaan maf’ul 
(yang di-taqdi>r-kan dengan ىٓخسي) tersebut akan memunculkan kesan dan makna 
yang mendalam mengenai apa yang dikehendaki, sehingga susunan ayat (tanpa 
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maf’ul tersebut) dapat dimaknai sebagai bentuk ketegasan Allah dalam 
menyampaikan kehendak dan kekuasaan-Nya. 
Ada beberapa persoalan yang muncul terkait keberadaan taqdi>r baik pada 
ayat ini maupun pada ayat sebelumnya. Pertama, dua ayat (ayat 66 dan 67) 
tersebut relatif mudah dipahami meskipun tanpa menggunakan taqdi>r. Kedua, 
taqdi>r yang dimunculkan terkesan hanya sekedar untuk memenuhi standar 
nahwiyah yaitu pengadaan maf’ul (objek) padahal objek tersebut sudah ada pada 
jawa>b. Ketiga, keberadaan taqdi>r yang dimunculkan justru tidak sesuai dengan 
maksud ayat karena mengurangi ketegasan ayat dalam menyatakan kekuasaan 
dan kehendak Allah. Keempat, ketidakjelasan posisi taqdi>r apakah berlaku 
sebagai makna ayat atau hanya sebatas pemenuhan standar nahwiyah. 
Untuk memecahkan persoalan tersebut, ada dua hal yang perlu dibedakan 
secara jelas mengenai posisi taqdi>r pada ayat tersebut, yaitu antara taqdi>r al-i‘ra>b 
dan tafsi>r al-ma‘na>. Adapun taqdi>r al-i‘ra>b adalah perkiraan kata yang 
dimunculkan berdasarkan standar tata aturan i‘ra>b, sedangkan tafsi>r al-ma‘na 
adalah makna yang terkandung dalam suatu ayat.
36
 
Mencermati taqdi>r yang dimunculkan tersebut, bahwa keberadaannya 
cenderung berlaku sebagai taqdi>r al-i‘ra>b ketimbang makna ayat. Jika dilihat dari 
perspektif nahwiyah, secara gramatikal dapat disepakati bahwa pada ayat 
tersebut memang tidak terdapat maf’ul, akan tetapi jika dilihat dari perspektif 
makna justru secara maknawi susunan ayat tersebut telah menjelaskan 
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maf’ul/objeknya pada kalimat ‚ىْبُخسًن‛ yang berlaku sebagai jawa>b, bahkan 
maf’ul/objeknya menyatu bersama jawa>b sehingga makna yang dihasilkan lebih 
kuat dan mendalam. 
Adapun ayat ini dan ayat sebelumnya memiliki kesamaan perandaian, di 
mana kandungan kedua ayat tersebut adalah perandaian yang oleh Allah sejak 
dini dinyatakan bahwa itu adalah perandaian yang tidak akan terjadi. Ini 
dipahami dari kata law (ٕن) yang berarti ‚jika seandainya‛, dan salah satu fungsi 
kata tersebut dalam bahasa Arab adalah untuk mengandaikan sesuatu yang tidak 
mungkin terjadi.
37
 Dengan demikian, meskipun perandaian itu tidak terjadi 
namun ketiadaan objek/maf’ul pada susunan kalimat ayat dan menyatunya objek 
dalam satu kata bersama jawa>b pada ayat tersebut dapat dimaknai sebagai 
bentuk pernyataan besarnya kehendak Allah dan tidak terbatasnya kekuasaan 
Allah untuk mengubah mereka (ُْْىَْبُْخَس ًَ َن), hanya saja kehendak Allah tersebut 
tidak dilakukan karena sifatnya perandaian yang sejak dini dinyatakan oleh Allah 
karena adanya pertimbangan-pertimbangan tertentu.
38
 
Dari sini dapat disimpulkan bahwa keberadaan taqdi>r ‚ىٓخسي‛ pada ayat 
tersebut dan juga taqdi>r ‚ سًطْىُٓٛعأ ‛ pada ayat sebelumnya tidak memiliki 
signifikansi dalam mengungkap makna akan tetapi hanya sebatas mengisi unsur 
kosong pada gramatikanya. Dengan kata lain peranan teori h}az\f dalam 
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M. Quraish Shihab, Tafsir al-Misbah: Pesan, Kesan, dan Keserasian al-Qur’an, jilid 11 
(Jakarta: Lentera Hati, 2002), hlm. 183-184. 
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Ayat 66 dan 67 menggambarkan bahwa Allah Maha Kuasa lagi Maha Perkasa. Jika Allah 
menghendaki untuk menghilangkan penglihatan seseorang atau bahkan mengubah bentuk 
kejadiannya tentu Allah mampu melakukannya. Akan tetapi, Allah tidak melakukannya, kecuali 
dulu terhadap kaum pendurhaka dari umat Nabi Musa a.s. sehingga mereka berubah menjadi kera 
yang hina (Q.S. al-Baqarah: 65). Nashruddin Baidan dan Erwati Aziz, Tafsir Kontemporer Surat 





mengungkap kandungan makna ayat tidak terletak pada taqdi>r yang dimunculkan 
melainkan terletak pada wacana, tujuan, maksud, dan pesan yang ada di balik 
‚ketiadaan‛ maf’ul yang dapat dimaknai sebagai bentuk penegasan mengenai 
besarnya kehendak Allah hanya saja hal itu tidak diwujudkan oleh-Nya. 
 
3. H}az\f al-mud}a>f 
a. Ayat 25 
              
Sesungguhnya aku telah beriman kepada Tuhanmu, maka dengarkanlah 
(pengakuan keimanan) ku.39 
 
Ayat tersebut dianggap mengandung h}az\f al-mud}a>f yang terletak pada 
kalimat ‚ْْىُكِّبَِشب‛ dan di-taqdi>r-kan dengan  ‚ َّٙإُْْجُْ َياَءِْْبَْْْٕحَْذَِْاَِّْْٛتَْْسِّْبُْكْْىٌَْْ ْٕ ُع ًَ ْسَبف ‛ 
(sesunggungnya aku beriman dengan ke-Esa-an Tuhanmu maka dengarkanlah).40 
Secara gramatika ayat tersebut telah memenuhi standar nahwiyah dan tidak 
memiliki kekosongan unsur pada susunan kalimatnya sehingga dapat dipastikan 
bahwa taqdi>r tersebut bersifat tafsi>r al-ma‘na> dan bukan taqdi>r al-i‘rab. 
Efektifitas taqdi>r pada ayat tersebut cukup memperjelas narasi teks ayat, 
meskipun sebenarnya tanpa taqdi>r pun kalimat ayat tersebut cukup mudah 
dipahami. 
Inti dari ayat tersebut adalah pernyataan keimanan kepada Allah 
sebagaimana itu dipahami dari kalimat ‚ َّٙإُْْجُْ َياَء ‛. Mencermati taqdi>r ‚تَٛاذحٔ‛ 
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Lihat pen-taqdi>r-an tersebut ‘Izzuddi>n ‘Abd al-‘Azi>z bin ‘Abd al-Sala>m al-Salami al-
Sya>fi‘i>, Maja>z al-Qur’a>n, ed. Must}afa> Muh}ammad H{usain al-Z|ahabi> (London: Mu’assasah al-





(ke-Esa-an) tersebut sebenarnya secara maknawi telah terkandung di dalam 
kalimat ‚ َّٙإُْْجُْ َياَء ‛ di mana keimanan—sebagaimana pada kata ‚ُْجُْ َياَء‛—adalah 
percaya terhadap segala Dzat Allah tak terkecuali terhadap ke-Esa-an-Nya. 
Untuk mengetahui peranan teori h}az\f dalam mengungkap makna ayat 
maka perlu mencari makna dan pesan-pesan di balik ketiadaan mud}a>f pada ayat 
tersebut. Adapun tidak disebutkannya mud}a>f pada ayat tersebut dapat dimaknai 
bahwa pernyataan dan pengakuan keimanan pada ayat tersebut tidak hanya 
terbatas pada ke-Esa-an Allah saja akan tetapi juga keimanan terhadap segala 
Dzat-Nya. Keimanan terhadap ke-Tuhan-an Allah sebagaimana dapat dipahami 
dari kalimat ‚ َّٙإُْْجُْ َياَءِْْبْْىُكِّبَش ‛ berarti tunduk, percaya, dan mengakui segala Dzat-
Nya dan juga terhadap segala ketentuan-ketentuan-Nya, tidak hanya sebatas 
iman kepada ke-Esa-an-Nya saja sebagaimana di-taqdi>r-kan dengan ‚تَٛاذحٔ‛. 
Pada ayat tersebut jika taqdi>r ‚تَٛاذحٔ‛ dilihat sebagai penjelasan mengenai 
sifat Allah, maka tidak adanya atau tidak disebutkannya sifat Allah yang 
bersanding dengan lafadz ‚ّْةس‛ menunjukkan bahwa lafadz ‚ّْةس‛ tersebut adalah 
mutlak, dalam arti mencakup segala sifat dan Dzat-Nya, sehingga ketika taqdi>r 
‚تَٛاذحٔ‛ tersebut dimunculkan/disandingkan (di-id}a>fah-kan) dengan lafadz ‚ّْةس‛ 
justru mengesankan adanya semacam pembatasan dan pengkhususan keimanan 
terhadap sifat ke-Esa-an Allah saja,
41
 padahal melihat konteks ayat bahwa 
pernyataan iman ( َّٙإُْْجُْ َياَء ) dan juga himbauan/perintah kepada orang-orang kafir 
untuk mendengarkan pengakuan keimanan (ٌَْ ْٕ ُع ًَ ْسَبف) pada ayat tersebut adalah 
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ketertundukan dan pengakuan penuh atas ke-Tuhan-an Allah dengan segala sifat 
dan Dzat-Nya. Dari sini dapat disimpulkan bahwa letak peran teori h}az\f dalam 
mengungkap kandungan makna ayat tidak terletak pada taqdi>r yang dimunculkan 
akan tetapi terletak pada maksud-maksud tertentu yang ada di balik ketiadaan 
taqdi>r tersebut. 
b. Ayat 69 
                              
Dan Kami tidak mengajarkan syair kepadanya (Muhammad) dan bersyair 
itu tidaklah layak baginya. Al Quran itu tidak lain hanyalah pelajaran dan kitab 
yang memberi penerangan.42 
 
Dalam kitab Maja>z al-Qur’a>n disebutkan bahwa pada ayat tersebut terjadi 
h}az\f al-mud}a>f yang terletak pada kata ‚شعشنا‛. Menurut pengarangnya ada empat 
bentuk mud}a>f yang dapat di-taqdi>r-kan yaitu: ‚ ءبشَإْشعشنا ‛ (mengarang syair), 




Sebagaimana uraian pada analisa tingkat relevansi ayat berdasarkan 
taqdi>r44 terlihat bahwa ayat tersebut masuk dalam kategori ayat yang dapat 
dipahami secara literal meskipun tanpa menggunakan taqdi>r. Dalam segi 
pemahaman redaksi, baik menggunakan taqdi>r maupun tidak ayat tersebut telah 
jelas dengan sendirinya dan relatif mudah dimengerti. Taqdi>r-taqdi>r semacam itu 
dalam konteks pemahaman tekstual atas redaksi ayat tentunya tidak menjadi 
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persoalan, hanya saja terkait dengan peranannya dalam konteks penafsiran 
tentunya perlu analisa lebih lanjut. 
Adapun kata ‚شعشنا‛ adalah isim ma’rifat berdasarkan al ta’rif (alif dan 
lam). Dalam kaidah isim ma’rifat ada dua dari sekian fungsi al ta’rif yang dapat 
digunakan sebagai analisa, yaitu: Pertama, fungsi al ta’rif untuk mencakup semua 
satuan ( قاشغخسإْداشفلأا ). Kedua, untuk menghabiskan segala karakteristik jenis.45  
1) Pada fungsi pertama; dapat dipahami bahwa al ta’rif pada kata ‚شعشنا‛ 
berfungsi mencakup semua satuan yang ada tanpa terkecuali, artinya 
segala macam syair tercakup dalam kata ‚شعشنا‛ yang bersifat umum. 
Maka kaitan kata ‚شعشنا‛ dengan makna ayat tersebut yaitu ‚bahwa Allah 
sama sekali tidak mengajarkan syair apapun dan dalam bentuk apapun 
kepada Nabi Muhammad‛. 
2) Pada fungsi kedua; dapat dipahami bahwa al ta’rif pada kata ‚شعشنا‛ 
berfungsi menghabiskan segala karakteristik jenis, artinya segala 
karakteristik jenis syair habis tercakup dalam kata ‚شعشنا‛ sehingga 
melalui fungsi kedua ini kata tersebut juga bersifat umum yaitu sama 
dengan fungsi al ta’rif pertama ( قاشغخسإْداشفلأا ). Maka kaitan kata ‚شعشنا‛ 
dengan makna ayat tersebut yaitu ‚bahwa Allah sama sekali tidak 
mengajarkan apapun yang memiliki karakteristik syair kepada Nabi 
Muhammad‛. 
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Beberapa fungsi lainnya yaitu: menunjukkan sesuatu yang telah diketahui karena telah 
disebutkan, menunjukkan sesuatu yang sudah diketahui bagi pendengarnya, sesuatu yang telah 
diketahui karena adanya kehadiran, dan untuk menerangkan esensi, hakikat, dan jenis. 
Selengkapnya lihat Mohammad Nor Ichwan, Memahami Bahasa al-Qur’an: Refleksi atas 





Melihat tidak terbatasnya cakupan kata ‚شعشنا‛, dapat disimpulkan bahwa 
makna yang dikehendaki redaksi ayat tersebut adalah makna umum dari kata 
‚شعشنا‛ yang mencakup segala macam, bentuk, karakter, jenis syair, dan lain 
sebagainya tanpa terkecuali. Di samping itu, tidak adanya mud}a>f pada redaksi 
ayat dapat disimpulkan bahwa Allah meniadakan segala macam bentuk 
pengajaran apapun (mengenai syair) kepada Nabi Muhammad. 
Terlebih lagi adanya penggunaan kata ‚بي‛ nafiah pada ayat tersebut pun 
turut memperkuat adanya penafian atas segala macam bentuk pengajaran syair 
sekaligus juga sebagai bantahan bahwa al-Qur’an bukanlah syair, di mana 
penafian tersebut berlaku untuk selamanya sehingga dari kapan pun dan sampai 
kapan pun al-Qur’an itu tidak sama dengan syair.46 Hal itu karena ayat tersebut 
menggunakan kata ‚بي‛ yang memiliki fungsi penafian secara umum,47 dan 
penafian dengan bentuk ‚بي‛ tersebut lebih kuat dibandingkan dengan bentuk 
‚لّ‛,48 karena jika redaksi ayat tersebut berbentuk ‚ َْٔلََُّْْْعًَْ ّهُِّّْْْشناْْعَْش ‛ dengan penafian 
yang menggunakan kata ‚لّ‛ di mana  kata ‚لّ‛ nafiah memiliki fungsi temporal 
dan terbatas hanya untuk masa kini dan masa yang akan datang maka ada 
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Bahwa antara al-Qur’an dan syair terdapat perbedaan yang sangat prinsip dan absolut. 
Keduanya berbeda dalam segala aspek. Dari aspek sumber, al-Qur’an bersumber dari Allah yang 
diwahyukan langsung kepada Nabi Muhammad, sedangkan syair berasal dari aspirasi atau 
khayalan para penyair. Dari aspek kandungan makna, al-Qur’an berisi kebenaran dan suci dari 
kebohongan, sedangkan di dalam syair terdapat unsur-unsur kebohongan untuk kepentingan 
keindahan syair. Dari aspek tujuan, al-Qur’an berisi petunjuk dan bimbingan, sedangkan syair 
bertujuan pada hal-hal yang bersifat duniawi hedonistis, seperti menggambarkan kemegahan, 
kepahlawanan, kecantikan seorang wanita, dan lain sebagainya. Dari perbedaan yang demikian 
besar dan sangat substansial tersebut, amat logis jika Allah menegaskan bahwa Nabi Muhammad 
tidak pernah diajari bersyair karena syair tidak layak baginya. Nashruddin Baidan dan Erwati 
Aziz, Tafsir Kontemporer Surat Yasin, cet. I (Solo: Tiga Serangkai, 2009), hlm. 100-101. 
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M. Quraish Shihab, Tafsir al-Misbah: Pesan, Kesan, dan Keserasian al-Qur’an, jilid 11 
(Jakarta: Lentera Hati, 2002), hlm. 89. 
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kemungkinan bahwa dahulu al-Qur’an sama dengan syair. Begitu juga jika 
menggunakan kata ‚ىن‛ ( ََْْٔنْْىََُْْْعًْْ ّهُِّّْْْشناْْعَْش ) di mana kata ‚ىن‛ nafiah yang secara khusus 
hanya masuk pada fi‘il mud}a>ri‘ dan merubah bentuk istiqba>l (masa yang akan 
datang) kepada bentuk ma>d}i> (masa lampau),49 maka penafian tersebut hanya 
berlaku pada masa lampau sehingga ada kemungkinan bahwa pada masa yang 
akan datang suatu saat al-Qur’an akan sama dengan syair. Dengan demikian 
penggunaan kata ‚بي‛ pada ayat tersebut memiliki makna penafian secara umum 
dan tidak terbatas waktu sehingga selamanya al-Qur’an itu tidak sama dengan 
syair. Hal ini menunjukkan bahwa pemilihan dan penggunaan kata perkata di 
dalam al-Qur’an sebagaimana penafian dengan menggunakan kata ‚بي‛ tersebut 
adalah sangat tepat dan akurat. Hal-hal seperti ini lah (ketepatan dan keakuratan 
al-Qur’an) yang menjadi bagian dari i‘ja>z al-Qur’a>n pada aspek bahasanya dan 
menjadikan al-Qur’an tidak bisa ditiru/dicapai oleh masyarakat Arab yang 
notabene sebagai pengguna dan pemilik bahasa Arab. 
Oleh karenanya, melihat segala keumuman yang melekat pada kata ‚شعشنا‛ 
tersebut, melihat ketiadaan mud}a>f yang bersanding dengan kata ‚شعشنا‛, dan 
melihat adanya penafian dengan penggunaan bentuk ‚بي‛ nafiah, manakala 
diasumsikan ada mud}a>f (taqdi>r) pada kata ‚شعشنا‛ maka keumumannya menjadi 
terbatasi karena keberadaan mud}a>f yang dimunculkan justru menjadi semacam 
tah{s}i>s{ (pengkhususan) atau taqyi>d (pembatasan) sehingga keumuman kata ‚شعشنا‛ 
dan juga kemutlakan dalam penafian segala bentuk pengajaran syair pun menjadi 
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tereduksi sehingga memunculkan adanya kemungkinan negatif bahwa Allah 
mengajarkan syair kepada Nabi dan al-Qur’an itu sama dengan syair. 
Dari sini maka benar apa yang diungkapkan oleh al-Jurjani ‚bahwa tidak 
ada satu pun isim atau fi’il yang berada dalam keadaan layak untuk dibuang 
(baca: tidak disebutkan), kecuali jika membuangnya (baca: tidak menyebutkan) 
adalah lebih baik daripada menyebutkannya‛50 karena ketiadaan atau tidak 
disebutkannya mud}a>f pada kata ‚شعشنا‛ adalah sangat tepat dan akurat yaitu 
sesuai dengan apa yang dikehendaki oleh ayat, di mana keberadaan mud}a>f yang 
di-taqdi>r-kan tersebut justru dapat mereduksi makna ayat dan bahkan 
memunculkan potensi negatif bahwa Allah tidak menafikan segala bentuk 
pengajaran syair kepada Nabi sehingga tidak dapat menegaskan bahwa Nabi 
bukan penyair dan al-Qur’an bukan syair. 
Untuk melihat secara jelas bagaimana implikasi keberadaan taqdi>r mud}a>f 
yang mereduksi makna ayat tersebut yaitu sebagaimana pada asumsi berikut: 
1) Taqdi>r  ‚ ءبشَإْشعشنا ‛ :  بئِْبًُّهعْءبشَإْشعشناْبئْٗغبُّْٚن  
Ketiadaan pengajaran syair kepada Nabi itu hanya dalam hal 
mengarang syair. Secara redaksional tidak menafikan Allah mengajarkan 
Nabi menulis/tulisan syair, membaca/bacaan syair, dan lain sebagainya. 
Tentu ini tidak sesuai dengan yang dikehendaki ayat. 
2) Taqdi>r  ‚ فٛنأحْشعشنا ‛ :  بئِْبًُّهعْفٛنأحْشعشناْبئْٗغبُّْٚن  
Ketiadaan pengajaran syair kepada Nabi itu hanya dalam hal 
menulis syair. Secara redaksional tidak menafikan Allah mengajarkan 
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Nabi membuat syair, membaca syair, berbicara syair, dan lain sebagainya. 
Tentu ini juga tidak sesuai dengan yang dikehendaki ayat. 
3) Taqdi>r  ‚ لٕقْشعشنا ‛ :  بئِْبًُّهعْلٕقْشعشناْبئْٗغبُّْٚن  
Ketiadaan pengajaran syair kepada Nabi itu hanya dalam hal 
berbicara syair. Secara redaksional tidak menafikan Allah mengajarkan 
Nabi membuat/gubahan syair, membaca/bacaan syair, menulis/tulisan 
syair, dan lain sebagainya. Tentu ini sama juga tidak sesuai dengan yang 
dikehendaki ayat. 
4) Taqdi>r  ‚ تعُصْشعشنا ‛ :  بئِْبًُّهعْتعُصْاشعشنْبئْٗغبُّْٚن  
Ketiadaan pengajaran syair kepada Nabi itu hanya dalam hal 
membuat syair. Secara redaksional tidak menafikan kemungkinan Allah 
mengajarkan Nabi mengarang/gubahan syair, berbicara/perkataan syair, 
membaca/bacaan syair, menulis/tulisan syair, dan lain sebagainya. Tentu 
ini pun tidak sesuai dengan yang dikehendaki ayat. 
 
Sebagaimana terlihat di atas apapun bentuk kata (taqdi>r) mud}a>f yang 
disandingkan justru mereduksi makna dan tujuan yang dikehendaki oleh ayat. 
Maka dengan tidak adanya (baca: ketiadaan) mud}a>f pada ayat tersebut tentunya 
dapat menggugurkan atau mengeliminasi segala macam potensi dan 
kemungkinan-kemungkinan negatif atas makna-makna yang tidak sesuai dengan 
maksud yang dikehendaki ayat. 
Berdasarkan seluruh rangkaian uraian dan analisa di atas yang meliputi 
analisa struktur susunan kalimat ayat dan juga analisa pada implikasi keberadaan 





dasarnya di dalam ayat 69 ( بئِْبًُّهعْشعشنا ) tersebut tidak terjadi h}az\f dan susunan 
kalimat ayatnya tidak menyimpan mah{z\u>f, karena susunan kalimat ayat tersebut 
telah jelas dengan sendirinya meski tanpa menggunakan taqdi>r. Terlebih lagi 
bahwa asumsi terjadinya h}az\f pada ayat 69 tidak didukung adanya indikator dan 
fundamen ayat lain yang mendasari klaim terjadinya h}az\f pada ayat tersebut. Hal 
itu berbeda dengan misalnya pada ayat 19 ( ٍْْ َِئأُْْْىحْش ِّكُر ) yang susunan kalimatnya 
sangat ringkas dan secara literal sulit dipahami sehingga terkesan problematik 
(musyki>l) namun memiliki fundamen berupa ayat sebelumnya ‚ إُنَبقْبََّإَْب ْشَََّٛطحْْْىُِكب ‛ 
yang menjadi indikator bahwa pada ayat 19 tersebut telah terjadi h}az\f al-jawa>b. 
Misalnya lagi yaitu pada ayat 45 ‚ اَرإ ََْْٔمْٛ ِقُُْْىَٓنْا ْٕ ُقَّحاْبَيٍَْْ ْٛ َبْْْىُكْٚ ِذْٚ َأْبَي َْْْٔىَُكفْهَخْْْىُكَّهََعنٌَْْ ْٕ ًُ َحُْشح ‛ yang 
terkesan problematik karena tidak adanya jawa>b yang disebutkan namun di 
dasari oleh fundamen berupa ayat setelahnya yaitu ayat 46 ‚ بَي َْْْٔىِٓ ِْٛحَأحٍْْْ ِيْ َْتٚاَءٍْْْ ِيِْْثَبٚاَءْ
ْْىِٓ ِّبَسْْ َّلّإْإَُبَكَْبُْٓ َعٍَْْ ْٛ ِضِشْعُي ‛ sebagai indikator bahwa pada ayat 45 tersebut telah terjadi 
h}az\f. Dari sini dapat dipahami bahwa pada ayat 19 dan ayat 45 memang terjadi 
h}az\f, sementara pada ayat 69 tidak memiliki fundamen dan indikator atas klaim 
terjadinya h}az\f, bahkan hasil analisa struktur ayat dan juga implikasi keberadaan 
taqdi>r mud}a>f terhadap makna ayat menunjukkan tidak terjadinya h}az\f pada ayat 
tersebut. Adapun terkait dengan kondisi tersebut ada prinsip h}az\f yang 
dirumuskan oleh az-Zarkasyi yang dapat digunakan, yaitu: 
Bahwa h}az\f berbeda dengan asal, oleh karenanya; Pertama, jika harus 
mengakui antara ada atau tidak adanya h}az\f, maka lebih utama memilih 
tidak ada h}az\f karena pada dasarnya (asali) tidak ada tagyi>r (perubahan). 
Kedua, jika harus mengakui antara banyak atau sedikitnya mah{z\u>f maka 
lebih diutamakan untuk memilih mah{z\u>f (taqdi>r) yang paling sedikit.51 
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Berdasarkan prinsip tersebut maka lebih utama untuk menggunakan opsi 
pertama yaitu bahwa pada ayat 69 tersebut tidak terjadi h}az\f dan tidak 
menyimpan mah}z\u>f sehingga tidak bertentangan dengan kandungan makna ayat. 
Oleh karena itu, pada ayat tersebut dapat disimpulkan bahwa peranan 
teori h}az\f dalam mengungkap kandungan makna tidak terletak pada taqdi>r yang 
ditetapkan, akan tetapi—peranannya—terletak pada ketiadaan kata mud}a>f itu 
sendiri di mana tidak disebutkannya mud}a>f pada susunan kalimat ayat tersebut 
adalah tepat, sesuai, dan selaras dengan makna yang dikehendaki oleh ayat yakni 
bahwa Allah menafikan dan tidak mengajarkan segala macam bentuk pengajaran 
syair kepada Nabi, baik pengajaran dalam hal membuat syair, mengarang syair, 
berbicara syair, menulis syair, ataupun yang lainnya tanpa terkecuali. Melalui 
ketiadaan mud}a>f tersebut juga dapat disimpulkan bahwa Allah sama sekali tidak 
mengajarkan segala macam, bentuk, karakter, dan jenis syair apapun kepada Nabi 
tanpa terkecuali. Di samping itu, ketiadaan mud}a>f pada ayat tersebut juga dapat 
dipahami sebagai bentuk penyucian Allah terhadap al-Qur’an dengan memutus 
segala potensi yang ada terkait tuduhan/sangkaan dari orang-orang kafir bahwa 
al-Qur’an adalah syair, dan sekaligus menolak tuduhan tersebut dengan 
mengukuhkan bahwa Nabi bukanlah seorang penyair.
52
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Ada banyak riwayat yang menjelaskan bahwa Nabi tidak dapat membuat syair, salah 
satunya yaitu riwayat Ibnu Abi Hatim: H{asan al-Bas{ri mengatakan, bahwa Nabi pernah mengutip 
bait syair ‚ ىفك ملاسلإاب بيشلاو ايهان ءرملل ‛. Maka kemudian Abu Bakar berkata (mengoreksi. Pen.), 
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(cukuplah uban dan Islam menjadi peringatan bagi seseorang), Abu bakar berkata: Aku bersaksi 
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Berdasarkan uraian analisa pada surat Yasin ayat 69 tersebut, dapat 
disimpulkan bahwa peranan teori h}az\f dalam mengungkap kandungan makna al-
Qur’an tidak terletak pada proses atau mekanisme pen-taqdi>r-an (pengadaan 
taqdi>r) karena taqdi>r yang dimunsulkan justru tidak sesuai bahkan mereduksi 
makna di balik apa yang ter-mant}u>q pada susunan ayat. Sebagaimana terlihat 
pada uraian analisa pada ayat 69 tersebut, justru relevansi teori h}az\f terhadap 
makna ayat adalah terletak pada wacana, maksud, misi, dan tujuan tertentu yang 
ada di balik ketiadaan taqdi>r (tidak disebutkannya mud}a>f) itu sendiri yang pada 
kenyataannya dapat mendukung proses produksi makna di balik ketiadaan kata 
tanpa menyalahi kandungan makna ayat. 
Adapun susunan kalimat ayat tersebut menunjukkan bahwa bahasa al-
Qur’an adalah ringkas dan padat makna (jawa>mi‘ al-kala>m). Hanya dengan 
beberapa rangkai kata dapat memunculkan berbagai makna dan dapat mencakup 
tujuan/maksud yang dikehendaki ayat, yaitu mengenai peniadaan pengajaran 
syair, peniadaan bentuk-bentuk pengajaran syair, peniadaan kesamaan antara al-
Qur’an dengan syair, ketegasan dalam membantah tuduhan, penyucian al-Qur’an 
dari keserupaan dengan syair, dan pengukuhan bahwa nabi bukan seorang 
penyair. Susunan yang ringkas dan padat makna tersebut kemudian menjadikan 
susunan kalimat ayat memiliki sifat fleksibel dan terbuka sehingga dalam 
konteks aktifitas penafsiran sangat memungkinkan bagi kreatifitas mufassir 
untuk memberikan keterangan-keterangan tambahan pada redaksi ayat dengan 
memasukkan sisipan-sisipan taqdi>r pada ruang-ruang tertentu dalam rangkaian 






(ketidaksamaan al-Qur’an dengan syair apapun) 
 
‚Penafian dalam pengajaran syair‛ 
(ketiadaan pengajaran dalam bentuk apapun mengenai syair) 
                
 
تعُصْشعشنا , meskipun pada akhirnya secara maknawi taqdi>r-taqdi>r yang ditetapkan 
memiliki efek reduksi terhadap kandungan makna ayat tersebut. 
Adapun pemetaan mengenai implikasi dan relevansi teori h}az\f  












   
 
 
    Peng-ada-an          Ketiadaan 
         taqdi>r                   taqdi>r 
 
 
Struktur berubah                     Struktur tetap 
 (teks & makna)                    (teks & makna) 
 
 
‚ ءبشَإْشعشنا ‛                     Makna-makna 
‚ فٛنأحْشعشنا ‛                          di balik  
‚ تعُصْشعشنا ‛                        ketiadaan 




(REDUKSI MAKNA)              (PRODUKSI MAKNA) 
      
- Sifat taqdi>r  yang hanya mengisi unsur  - Ketiadaan taqdi>r menguatkan penafian 
kosong pada struktur susunan kalimat   Allah terhadap bentuk-bentuk 
ayat pada akhirnya hanya sampai pada  pengajaran syair. 
batas formalisasi pemahaman narasi teks  - Penyucian al-Qur’an dari keserupaan 
sehingga makna yang dihasilkan  terhadap syair apapun. 
cenderung literal.  - Penolakan tuduhan dan sekaligus 
  pengukuhan bahwa Nabi bukan penyair. 
  - Dan lain-lain. 
 
Skema di atas memperlihatkan bahwa keberadaan mengenai ada dan 










ayat, di mana keberadaan taqdi>r berimplikasi dan membatasi cakupan makna 
ayat sementara ketiadaan taqdi>r mengarahkan pada kedalaman makna ayat. Oleh 
karenanya peranan teori h}az\f untuk mengungkap kandungan makna tidak terletak 
pada taqdi>r yang dimunculkan akan tetapi terletak pada wacana, maksud, tujuan, 
dan pesan-pesan yang ada di balik ketiadaan suatu kata sehingga dapat 
menambah keluasan dan kedalaman makna serta dapat memproduksi dan 
menghasilkan makna-makna seputar apa yang disebutkan ( بيْٙفْشكزنا ) dan apa yang 
tidak disebutkan ( بيْٙفْوذعْشكزنا ). Meskipun demikian tidak dipungkiri bahwa 
keberadaan taqdi>r dapat memberikan tambahan penjelasan kepada pembaca, 
hanya saja efek reduksi yang ditimbulkan tampaknya merupakan hal yang tidak 
bisa dihindarkan. 
Dari sini dapat disimpulkan bahwa dalam sebuah susunan kalimat ayat 
antara ‚apa yang ada‛ adalah selaras dengan ‚apa yang tidak ada‛, sebaliknya 
‚apa yang tidak ada‛ selaras dengan ‚apa yang ada‛. Barangkali wacana filosofis 
ini—jika disepakati—dapat dijadikan sebagai kaidah al-h}az\f wa al-taqdi>r, bahwa 
pada dasarnya antara makna dari apa yang disebutkan ( ُٗعًناْٙفْشكزنا ) dengan 
makna dari apa yang tidak disebutkan ( ُٗعًناْٙفْوذعْشكزنا ) dalam sebuah susunan 
kalimat ayat adalah selaras dengan makna yang terkandung di dalam ayat. 
Hipotesa di atas dapat dipahami bahwa suatu ayat memiliki dua wilayah 
makna, yaitu makna yang dihasilkan berdasarkan apa yang disebutkan (al-
mant}u>q) dan makna yang dihasilkan berdasarkan apa yang tidak disebutkan (al-
masku>t). Pembahasan mengenai dua wilayah ini belum pernah disinggung dalam 





maupun pembahasan h}az\f dalam disiplin kebahasaan, karena pembahasan-
pembahasan yang ada cenderung hanya menampilkan berbagai tipe h}az\f dengan 
menampilkan masing-masing contoh ayat dalam al-Qur’an tanpa ada penjelasan 
memadai mengenai keberadaan dua wilayah makna tersebut. 
Untuk memperjelas dua wilayah makna tersebut dapat dilihat 
sebagaimana dalam pembagian wilayah makna pada inventarisasi makna dalam 
tabel be`rikut: 
Makna berdasarkan al-mant}u>q 
(apa yang disebutkan dalam susunan 
kalimat ayat) 
Makna berdasarkan al-masku>t 
(apa yang tidak disebutkan dalam 
susunan kalimat ayat) 
 
- Penafian dengan menggunakan 
bentuk ‚بي‛ pada ayat tersebut 
memiliki fungsi penafian secara 
umum dan tidak terbatas waktu 
sehingga bermakna bahwa 
selamanya Allah tidak pernah 
mengajarkan syair kepada Nabi, 
sehingga menegaskan pula bahwa 
al-Qur’an bukan syair dan Nabi 
bukan penyair. 
- Penafian dengan bentuk ‚بي‛ juga 
bermakna bahwa Allah tidak 
memberikan bentuk pengajaran 
apapun kepada Nabi mengenai 
syair. 
- Kata ‚شعشنا‛ yang disebutkan dalam 
bentuk ma’rifat dengan al ta’rif 
yang bersifat istigra>q menjadikan 
kata ‚شعشنا‛ bermakna umum, 
sehingga ayat tersebut bermakna 
bahwa Allah tidak mengajarkan 
syair-syair dalam bentuk apapun 
dan jenis apapun kepada Nabi 
sehingga menegaskan pula bahwa 
 
- Tidak disebutkannya mud}a>f pada 
kata ‚شعشنا‛ dalam redaksi ayat 
menjadikan kata tersebut tidak 
terbatasi oleh apapun dan bersifat 
umum sehingga ketiadaan mud}a>f 
pada ayat tersebut bermakna bahwa 
Allah tidak mengajarkan bentuk 
dan jenis syair apapun kepada Nabi. 
- Tidak disebutkannya mud}a>f pada 
kata ‚شعشنا‛ dalam redaksi ayat 
yang menjadikan kata tersebut 
bersifat umum juga dapat bermakna 
bahwa al-Qur’an tidak sama dengan 
syair apapun baik jenis maupun 
bentuknya tanpa terkecuali. 
- Ketiadaan mud}a>f juga bermakna 
penegasan bahwa al-Qur’an itu 
bukan syair dan tidak sama dengan 
syair dalam jenis dan bentuk 
apapun. Hal ini juga bermakna 
penegasan sekaligus bantahan atas 
tuduhan orang-orang kafir yang 
menganggap bahwa Nabi seorang 





sampai kapanpun al-Qur’an bukan 
syair dan tidak sama dengan syair. 
- Struktur susunan kalimat ayat yang 
tegas berupa adanya kemutlakan 
penafian dengan bentuk ‚بي‛ dan 
juga keumuman kata ‚شعشنا‛ 
menunjukan ketegasan al-Qur’an 
dalam berbicara sehingga ayat 
tersebut dapat bermakna sebagai 
penyucian al-Qur’an atas 
keserupaan terhadap syair apapun 
sekaligus pengukuhan bahwa al-




- Ketiadaan mud}a>f atau tidak 
disebutkannya mud}a>f pada redaksi 
susunan kalimat ayat juga turut 
menguatkan penafian bahwa Allah 
sama sekali tidak mengajarkan 
syair apapun dan dalam bentuk 
apapun kepada Nabi sehingga 
semakin mengukuhkan dan 
menegaskan pula bahwa al-Qur’an 
itu bukan syair dan Nabi bukan 
penyair. 
 
Sebagaimana tampak pada dua wilayah makna pada tabel di atas, bahwa 
antara makna-makna yang dihasilkan berdasarkan apa yang disebutkan (al-
mant}u>q) dalam susunan kalimat ayat dengan makna-makna yang dihasilkan 
berdasarkan apa yang tidak disebutkan (al-masku>t) dalam susunan kalimat ayat 
pada kenyataannya selaras dan saling terkait di mana makna-makna dari masing-
masing dua wilayah tersebut tidak bertentangan dan bahkan saling menguatkan 
satu sama lain. Karenanya dari sini dapat ditarik sebuah kesimpulan yang dapat 




Bahwa ‚makna dari apa yang tidak disebutkan‛ adalah sama dan selaras 
dengan ‚makna dari apa yang disebutkan‛ dalam susunan kalimat ayat 
 
Kaidah ini pun pada akhirnya menjadi temuan baru dan dapat melengkapi 
kajian al-h}az\f wa al-taqdi>r dalam diskursus al-Qur’an dan tafsir yang belum 





mengungkap kandungan makna-makna di balik ketiadaan suatu kata dalam 
sebuah susunan kalimat ayat. 
Selain itu, berdasarkan hasil telaah yang telah dilakukan bahwa antara 
ayat 19 dengan tipe h}az\f jawa>b al-syart} dengan ayat 69 dengan tipe hazf mud}a>f 
terdapat perbedaan yang signifikan, di mana ayat 19 tersebut memiliki fundamen 
dari ayat lain (ayat 18) yang menunjukkan adanya suatu unsur yang tidak 
disebutkan (mah}z\u>f), dan redaksi ayatnya terkesan musyki>l karena relatif sulit 
dipahami secara literal, sementara pada ayat 69 tidak memiliki fundamen dari 
ayat lain yang menunjukkan adanya mah}z\u>f di samping juga ayatnya pun cukup 
mudah dipahami karena sudah jelas dengan sendirinya meskipun tanpa 
menggunakan taqdi>r. Dengan demikian, adanya perbedaan tersebut dapat 
disimpulkan bahwa kajian h}az\f dalam konteks ada tidaknya fundamen/d}awa>bit 
terbagi menjadi dua macam, yaitu: 
1. H}az\f ayat, yaitu h}az\f dalam suatu ayat yang keberadaannya didasari oleh 
fundamen dari ayat lain yang menunjukkan adanya mah}z\u>f.  
2. H}az\f tafsir, yaitu h}az\f dalam suatu ayat yang tidak didasari oleh 
fundamen dari ayat lain yang menunjukkan adanya mah}z\u>f.  
 
Konsepsi h}az\f ayat menunjukkan bahwa tidak disebutkannya suatu unsur 
kata dalam rangkaian susunan kalimat ayat mengandung maksud, tujuan, dan 
makna-makna tertentu sehingga pada konsep ini penetapan adanya mah}z\u>f dan 
juga penetapan adanya makna-makna di balik ketiadaan kata didasari oleh 
fundamen/d}awa>bit}. Sedangkan konsepsi h}az\f tafsir menunjukkan bahwa taqdir> 





keterangan dengan menyisipkan perkiraan-perkiraan kata pada ruang-ruang 
tertentu di dalam rangkaian susunan kalimat ayat yaitu sebagaimana banyak 
dilakukan oleh para mufasir di dalam kitab-kitab tafsir. 
Berdasarkan ayat-ayat yang telah dikaji di dalam surat Yasin bahwa tipe 
h}az\f al-mud}a>f memiliki jumlah yang paling banyak. Terkait hal itu bahkan Ibnu 
Jinni menyatakan bahwa di dalam al-Qur’an terdapat seribuan tipe h}az\f al-
mud}a>f. Hal ini memunculkan pertanyaan tersendiri kenapa tipe tersebut memiliki 
jumlah yang jauh melebihi tipe-tipe lainnya. Setidaknya ada beberapa hasil 
analisa yang dapat digunakan untuk menjawab pertanyaan itu, bahwa secara 
kuantitas tipe h}az\f al-mud}a>f memiliki perbedaan jumlah yang signifikan dengan 
tipe-tipe lainnya. H}az\f al-mud}a>f tidak memiliki fundamen dari ayat lain yang 
menunjukkan adanya mah}z\u>f. Di samping itu ayat-ayat yang masuk kategori 
pembahasan h}az\f al-mud}a>f pun tidak terkesan problematik (musyki>l) sehingga 
taqdi>r-taqdi>r yang ditetapkan lebih cenderung bersifat tambahan keterangan 
sebagai penjelas dari mufasir dengan cara menyisipkan perkiraan-perkiraan kata 
pada ruang-ruang tertentu dalam rangkaian susunan kalimat ayat. Dari sini 
dipahami bahwa aktifitas menjelaskan ayat dalam konteks penafsiran al-Qur’an 
dengan cara menyisipkan penjelasan-penjelasan tertentu (taqdi>r) tersebut tidak 
terbatasi oleh persoalan ada tidaknya fundamen dari ayat lain sehingga mufasir 
dengan kreatifitas dan kapasitasnya dapat memberikan penjelasan-penjelasan 
tertentu berupa taqdi>r mud}a>f. Adanya keleluasaan tersebut selanjutnya 
mengindikasikan masifnya jumlah ayat yang masuk kategori pembahasan h}az\f al-





secara kuantitas terbatasi oleh ada tidaknya ayat lain sebagai fundamen yang 
mendasari keberadaan mah}z\u>f. Di samping itu ayat-ayat yang masuk dalam 
kategori pembahasan dua tipe tersebut secara redaksional memang terkesan 
problematik atau musyki>l sehingga secara kuantitas jumlah ayat-ayat yang 
musyki>l pun tidak semasif ayat-ayat dalam kategori pembahasan h}az\f al-mud}a>f. 
Dari sini disimpulkan bahwa masifnya tipe h}az\f al-mud}a>f adalah terkait dengan 
faktor penafsir, sementara tipe h}az\f jawa>b al-syart} dan h}az\f al-maf’ul yang secara 
kuantitas jauh lebih sedikit dari h}az\f al-mud}a>f adalah terkait dan terbatasi oleh 
ada tidaknya fundamen/d}awa>bit|. Setidaknya analisa ini dapat melihat lebih jauh 
mengenai persoalan masifnya tipe h}az\f al-mud}a>f di dalam ayat-ayat al-Qur’an. 
 
B. Keabsahan teori h}az\f dalam pemaknaan ayat 
Berdasarkan seluruh uraian dan analisa yang telah dilakukan, ada 
beberapa hal yang dapat ditinjau untuk mengetahui sejauhmana keabsahan teori 
h}az\f dalam proses penafsiran al-Qur’an, di antaranya yaitu melihat pada aspek 
gaya bahasa (uslub) al-Qur’an itu sendiri, di mana al-Qur’an dengan berbagai 
gaya bahasanya memiliki kekhususan tersendiri yang tidak dapat disamakan 
dengan bahasa-bahasa pada umumnya bahkan dengan bahasa Arab sendiri. Al-
Qur’an seringkali berbicara secara ringkas namun memiliki makna yang luas pada 
muatannya. Ringkasnya susunan kalimat ayat tersebut terkadang menjadikannya 





memahami redaksi kalimatnya, dan salah satunya yaitu melalui teori h}az\f.53 
Dengan demikian, rangkaian susunan kalimat ayat yang ringkas dan padat makna 
menjadikannya sangat mungkin untuk dijelaskan dengan cara 
mengisi/memasukkan sisipan-sisipan penjelas berupa taqdi>r pada ruang-ruang 
tertentu di dalam rangkaian susunan kalimatnya sehingga ayat pun menjadi lebih 
mudah dipahami. Hal itu (gaya bahasa al-Qur’an) menunjukkan bahwa teori h}az\f 
absah untuk digunakan sebagai instrumen dalam memahami redaksi susunan 
kalimat ayat yang terkadang terkesan problematik (musyki>l) dan sulit dipahami 
secara literal pada aspek redaksinya.
54
 
Misalnya pada penggalan ayat 19 ‚ ٍْْ َِئأُْْْىحْش ِّكُر ‛ (apakah jika kamu diberi 
peringatan?) yang mana redaksi kalimat tersebut terkesan problematik (musyki>l) 
karena tidak adanya jawa>b yang disebutkan baik jawa>b al-syart} maupun jawa>b 
istifha>m sehingga benak pembaca harus mencari-cari mengenai apa dan 
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Keberadaan gaya bahasa al-Qur’an yang ringkas dan padat makna, dan juga adanya ayat-
ayat yang redaksinya sulit dipahami secara literal pada akhirnya menempatkan posisi teori h}az\f 
dalam bab pembahasan musyki>l al-Qur’an. Hal ini dapat dilihat sebagaimana Ibnu Qutaibah 
dalam karyanya Ta’wi>l Musyki>l al-Qur’a>n yang memasukkan teori h}az\f dalam pembahasan 
mengenai ayat-ayat yang musykil atau mengandung problem sehingga sulit dipahami, yang dalam 
pembahasannya Ibnu Qutaibah menjelaskan tidak kurang dari tiga belas macam ke-musykil-an, 
seperti tana>qud} dan ikhtila>f, mutasya>bih, maja>z, isti‘a>rah, maqlu>b, h}az\f dan ikhtis}a>r, takra>r al-
kala>m dan al-ziya>dah, kina>yah dan ta‘ri>d}, dan lain sebagainya. Mengenai pembahasan musyki>l al-
Qur’a>n selengkapnya lihat Abi> Muh}ammad ‘Abdillah bin Muslim bin Qutaibah (selanjutnya 
disebut Ibnu Qutaibah), Ta’wi>l Musyki>l al-Qur’a>n, ed. Ah}mad S}aqr, cet. II (Kairo: Da>r al-Tura>s\, 
1973). Lihat juga Erwati Aziz, Musykil Al-Qur’an: Kajian Metodologis Penafsiran Ayat-ayat 
yang Tampak Kontradiktif tentang Peperangan dan Perkawinan, cet. I (Yogyakarta: Intan 
Cendekia, 2010), hlm. 39-48. 
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Walaupun dalam beberapa kasus penerapan teori h}az\f melalui taqdi>r memiliki efek 
reduksi pada cakupan maknya ayat, misalnya pada Q.S. Yasin: 69 ‚ اَمَو  ُهاَنّْملَع  َرْعّشلا اَمَو ىِغَبْنَي هَل ‛ di 
mana mud}af kata ‚ةعانص‛ yang dimunculkan sebagai taqdi>r menjadikan terbatasnya cakupan 
makna kata ‚رعشلا‛ sehingga tidak sesuai dengan maksud keumuman kata ‚رعشلا‛ pada ayat 
tersebut. Namun demikian, dalam hal kepentingan pemahaman redaksi kalimat ayat, 
keberadaannya diakui—setidaknya—dapat memberikan tambahan penjelasan dalam memahami 
redaksi ayat tersebut, terlebih lagi pada ayat-ayat yang relatif sulit dipahami misalnya pada Q.S. 
Yasin: 19 ( ٍْْ َِئأُْْْىحْش ِّكُر ) maka keberadaannya jelas sangat membantu karena redaksi ayat tersebut 





bagaimana peringatan tersebut manakala disampaikan kepada orang-orang kafir. 
Dengan demikian, teori h}az\f melalui mekanisme taqdi>r diperlukan untuk 
menjelaskan redaksi ayat tersebut agar menjadi lebih mudah dipahami. 
Bahkan ada ayat yang redaksi kalimatnya secara literal relatif sulit 
dipahami (baca: problematik) tanpa menggunakan taqdi>r, misalnya pada ayat 
‚ لبقفْىٓنْلٕسسْاللهْتقبَْاللهْبْبٛقسٔ ‛55 yang jika dipahami secara literal (lalu Rasulullah 
berkata kepada mereka: unta betina Allah dan minumannya) tanpa menggunakan 
taqdi>r maka pemahaman ayat menjadi sempit dan justru tidak sesuai dengan apa 
yang dikehendaki oleh ayat, padahal maksud dari ayat tersebut adalah ‚ أسرْتقبَْاللهْ
إيضنإْٔبْبٛقس ‛ (biarkanlah unta betina Allah dan perhatikanlah minumannya). Oleh 
karenanya, ketidakmungkinan redaksi kalimat ayat tersebut untuk dipahami 
secara literal menunjukkan bahwa teori h}az\f dapat dikatakan sebagai teori yang 
absah untuk dijadikan sebagai instrumen dalam memahami redaksi kalimat ayat. 
Dalam perspektif al-Qur’an sebagai hidayah dan pedoman hidup umat 
manusia, maka keberadaan ayat-ayat yang secara redaksional problematik 
(musyki>l) tidak berarti dapat diartikan bahwa di dalam al-Qur’an ada yang tidak 
lengkap, kurang, dan tidak dapat dipahami, karena pada kenyataannya penelitian 
ini membuktikan bahwa meskipun secara redaksional terdapat ayat-ayat yang 
ringkas dan terkesan ada sesuatu yang tidak disebutkan dalam rangkaian susunan 
kalimat ayat namun di balik itu mengandung makna, maksud, dan tujuan-tujuan 
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Q.S. asy-Syams: 13. Adapun pembahasan ayat ini tidak dimaksudkan untuk keluar dari 
batasan yang telah ditentukan dalam penelitian ini yang hanya mengkhususkan untuk mengkaji 
surat Yasin saja. Pembahasan ayat ini (di luar surat Yasin) lebih didasarkan pada kebutuhan 
dalam membahas keabsahan teori h}az\f, di mana ayat tersebut memiliki signifikansi yang kuat 
untuk dijadikan sebagai dasar dalam melihat urgensi penerapan teori h}az\f melalui penetapan 
taqdi>r pada ayat tersebut yang pada akhirnya dapat diketahui bahwa keabsahan teori h}az\f dapat 





tertentu. Konsepsi hidayah dalam konteks kajian al-h}az\f tentunya berada pada 
wilayah petunjuk dan pesan-pesan yang sifatnya tersirat, yaitu terletak pada apa 
yang terkandung/tersembunyi di balik tidak disebutkannya suatu kata dan itu 
dapat menggugah olah pikir umat muslim untuk selalu berusaha menggali dan 
menemukan petunjuk, hikmah, dan rahasia-rahasia tertentu di balik ringkasnya 
suatu susunan kalimat ayat yang pada akhirnya dapat memuaskan akal dan jiwa 
manusia, serta memberikan hidayah tersendiri pada aspek terdalam yaitu 
mengenai apa yang tersirat di balik ketiadaan kata di dalam ayat. 
Selain itu keabsahan teori h}az\f juga dapat dilihat dari sisi historis-
epistemologisnya, di mana lintasan sejarah dari awal kemunculannya hingga kini 
menunjukkan bahwa teori h}az\f memiliki posisi dan eksistensi tersendiri di dalam 
diskursus ulumul Qur’an dan tafsir, baik dalam jajaran bab-bab ulumul Qur’an56 
maupun dalam konstelasi penafsiran al-Qur’an57 hingga pada akhirnya telah 
memenuhi karya-karya tafsir. Bahkan teori h}az\f pun memiliki beberapa wilayah 
epistemologis baik dalam disiplin bahasa (nahwu dan balaghah)
58
 maupun dalam 
disiplin ulumul Qur’an sehingga adanya dualisme epistemologis tersebut 
menempatkan posisi dan eksistensinya secara lintas disiplin. Hal itu semua 
                                                 
56Beberapa literatur ulumul Qur’an yang membahas h}az\f secara lengkap dan sistematis 
misalnya al-Itqa>n fi> ‘Ulu>m al-Qur’a>n karya as-Suyu>t}i yang mengkaji tipe-tipe, kategori, dan 
berbagai kaidah h}az\f dengan penyusunan secara utuh dan bersifat kompilatif; al-Burha>n fi> ‘Ulu>m 
al-Qur’a>n karya az-Zarkasyi dengan penyusunan yang kurang lebih sama dengan as-Suyu>t}i; 
Maja>z al-Qur’a>n karya ‘Izzuddi>n ‘Abdul ‘Azi>z yang mengkaji tipe-tipe h}az\f dan menghimpun 
seluruh tipe h}az\f al-mud}a>f yang terdapat dalam al-Qur’an secara ensiklopedis berdasarkan urutan 
surat; dan Ta’wi>l Musyki>l al-Qur’a>n karya Ibnu Qutaibah yang mengkaji h}az\f dalam konteks 
pembahasan ayat-ayat musykil. 
57
Karya-karya tafsir yang banyak mencantumkan pembahasan h}az\f dalam proses/aktifitas 
penafsirannya misalnya Tafsi>r al-Bah}r al-Muh}i>t karya Abu Hayyan; al-Kasysya>f karya az-
Zamakhsyari; Anwa>r al-Tanzi>l wa Asra>r al-Ta’wi>l karya al-Baidhawi, dan lain-lain. 
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Beberapa literatur disiplin bahasa yang membahas teori h}az\f secara komprehensif 
misalnya yaitu Kita>b Dala>’il al-I‘ja>z dan Kita>b Asra>r al-Bala>gah keduanya karya al-Jurja>ni>, al-





menunjukkan bahwa keberadaannya diterima dan diakui secara luas di kalangan 
para ahli (baca: ulama) baik di kalangan gramatisi maupun kalangan mufassir. 
Dengan demikian, konvensi tersebut menunjukkan adanya pengakuan atas posisi, 
eksistensi, dan keabsahan teori h}az\f baik sebagai teori kebahasaan maupun 
sebagai teori pemaknaan. 
 
C. Signifikansi dan peranan teori h}az\f dalam pemaknaan ayat 
Berdasarkan uraian dan analisa mengenai penerapan teori h}az\f dalam 
pemaknaan ayat-ayat surat Yasin, bahwa hasil penerapan teori h}az\f dapat 
memperjelas pemahaman redaksi kalimat ayat, baik ayat tersebut mudah 
dipahami meskipun tanpa taqdi>r ataupun sulit dipahami sehingga memerlukan 
taqdi>r. Di samping itu, penerapan teori h}az\f juga dapat memberikan pemahaman 
yang lebih karena adanya makna-makna yang dapat ditarik dari ketiadaan suatu 
kata dalam sebuah susunan kalimat ayat. 
Adapun hal itu dapat dilihat sebagaimana pada uraian dan analisa 
mengenai penerapan teori h}az\f pada surat Yasin ayat 19 ‚ ٍْْ َِئأُْْْىحْش ِّكُر ‛ yang di-taqdi>r-
kan dengan ‚ُْْىحْشَََّٛطح ٍْْ َِئأُْْْىحْش ِّكُر ‛,
59
 di mana redaksi kalimat ayat tersebut sulit bahkan 
mungkin tidak bisa dipahami secara literal, sehingga peranan teori h}az\f melalui 
mekanisme penetapan taqdi>r dapat membuat redaksi ayat tersebut menjadi lebih 
jelas dan mudah dipahami, mengingat sebelumnya—tanpa menggunakan 
taqdi>r—maksud dari redaksi ayat tersebut secara literal sulit dipahami karena 
rangkaian kata dan kalimatnya sangat ringkas. Karenanya pada taraf ini dapat 
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diketahui bahwa teori h}az\f melalui mekanisme penetapan taqdi>r (sebagaimana 
penerapannya pada ayat tersebut) menunjukkan bahwa teori h}az\f memiliki 
signifikansi dan peranan pada wilayah pemahaman redaksi kalimat ayat. 
Berdasarkan ayat tersebut pula bahwa ketiadaan (tidak disebutkannya) 
jawa>b al-syart} pada ayat tersebut menunjukkan adanya fungsi dan konotasi untuk 
membesar-besarkan sesuatu (وبظعلإأ ىٛخفخنا) yang kemudian memunculkan makna 
mengenai besarnya ajakan dan peringatan yang disampaikan kepada orang-orang 
kafir yang pada hakikatnya ajakan dan peringatan tersebut adalah perintah dan 
panggilan Ilahi untuk tunduk dan beriman kepada Allah. Dengan demikian pada 
taraf ini dapat diketahui bahwa teori h}az\f memiliki signifikansi dan peranan 
untuk mengungkap kandungan makna yaitu pada wilayah pemahaman makna di 
balik ketiadaan kata dalam redaksi kalimat ayat. 
Selain ayat tersebut, misalnya lagi pada ayat 69 ‚ ٔبيِْبًُّهعْشعشناْبئْٗغبُّْٚن ‛, 
di mana peranan teori h}az\f pada redaksi kalimat ayat dapat memberikan 
tambahan penjelasan melalui penetapan taqdi>r mud}a>f  ‚ ءبشَإْشعشنا ‛, ‚ فٛنأحْشعشنا ‛, 
‚ لٕقْشعشنا ‛, dan ‚ تعُصْشعشنا ‛ yang dimunculkan.60 Meskipun hasil analisa yang 
telah dilakukan menunjukkan bahwa taqdi>r-taqdi>r tersebut memiliki efek reduksi 
terhadap makna ayat sehingga pada ayat tersebut dapat dikatakan tidak terjadi 
h}az\f 61 namun melalui teori h}az\f wacana-wacana mengenai makna-makna di balik 
ketiadaan suatu kata dapat dibangun dan direkonstruksi menjadi sebuah konsep 
pemaknaan ayat dalam konteks penafsiran al-Qur’an. 
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Lihat taqdi>r-taqdi>r tersebut pada ‘Izzuddi>n ‘Abd al-‘Azi>z bin ‘Abd al-Sala>m al-Salami 
al-Sya>fi‘i>, Maja>z al-Qur’a>n, hlm. 422, dan al-Zajja>j Abi Ish}a>q Ibra>hi>m bin al-Sa>ri>, Ma‘a>ni al-
Qur’a>n wa I‘ra>buhu, jilid 4, hlm. 293. 
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Berdasarkan uraian-uraian di atas dapat disimpulkan bahwa secara 
aksiologis teori h}az\f memiliki dua peranan, yaitu: 
1. Peranan pada wilayah redaksi kalimat ayat. Pada wilayah ini, teori h}az\f 
melalui penetapan taqdi>r berperan menambah kejelasan dalam hal 
pemahaman redaksi kalimat ayat. 
2. Peranan pada wilayah makna ayat. Pada wilayah ini, teori h}az\f memiliki 
peranan dalam hal mengungkap kandungan makna yang ada di balik 
ketiadaan suatu kata dalam redaksi kalimat ayat. 
Untuk memperjelas dua wilayah tersebut terkait dengan persoalan 
sejauhmana signifikansi dan peranan teori h}az\f dalam proses penafsiran al-Qur’an 














          Pemahaman redaksional          Pemahaman makna  
   di balik ketiadaan kata 
 
Pada wilayah pertama, pemahaman redaksi kalimat ayat secara literal 
dihasilkan melalui penetapan taqdi>r sehingga terkait dengan aturan dan 







 maupun ketentuan mengenai penetapan taqdi>r.63 Aturan dan 
ketentuan ini selain berfungsi sebagai dasar penerapan teori h}az\f, juga berlaku 
sebagai dasar atas kredibilitas pemahaman redaksi kalimat ayat yang dihasilkan 
oleh teori h}az\f, sehingga pemahaman yang dihasilkan dapat dikatakan absah dan 
memenuhi dasar/ketentuan yang berlaku. 
Pada wilayah kedua, pemahaman mengenai makna-makna di balik 
ketiadaan kata dihasilkan melalui penggunaan konotasi-konotasi tertentu yang 
melatarbelakangi ketiadaan suatu kata dalam kalimat ayat,
64
 sehingga dari 
konotasi-konotasi tersebut dapat berkembang dan menghasilkan pemahaman 
mengenai makna-makna di balik ketiadaan kata dalam suatu ayat. Karenanya 
makna-makna yang ada di balik ketiadaan kata tersebut juga harus memiliki 
dasar atau fundamen (d}awa>bit}) agar pemaknaan yang dihasilkan dapat dikatakan 
absah dan kredibel. Adapun dalam teori h}az\f tidak ada ketentuan yang mengatur 
mengenai dasar/fundamen tersebut, karena memang wilayah kedua mengenai 
pemahaman makna di balik ketiadaan kata tersebut tidak pernah disinggung 
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Misalnya petunjuk yang bersifat h}a>li> (konteks) dan maqa>li (teks), petunjuk yang bersifat 
aqli, petunjuk yang bersifat syar’i, dan sebagainya. Lihat As-Suyuthi, al-Itqa>n fi> ‘Ulu>m al-
Qur’a>n, hlm. 673, dan Ibn Hisya>m al-Ans}a>ri>, Mugni> al-Labi>b ‘an Kutub al-A‘a>ri>b, ed. Abd al-
Lat}i>f Muh}ammad al-Khat}i>b, jilid VI (Kuwait: al-Tura>s\ al-‘Arabi>, t.th.), hlm. 317-325. 
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Ketentuan-ketentuan mengenai penetapan bentuk taqdi>r misalnya: ‚ ىغبني نأ نوكي فوذحملا 
نم ظفل امهمروكذملا نكمأ ‛ (mah{z\u>f di-taqdi>r-kan dengan menggunakan kata-kata yang ada atau ter-
maz\ku>r dalam kalimat ayat), ‚ ل ر َّدقي نم تافوذحملا لإ اهحصفأ اهدشأو ةقفاوم ضرغلل ‛ (bahwa mah{z\u>f tidak 
di-taqdi>r-kan kecuali dengan taqdi>r yang paling fasih dan paling sesuai kepada tujuan), ‚ ل لبقُت 
ىوعد فذحلا لإ ليلدب ‛ (bahwa h}az\f tidak dapat diterima kecuali dengan menggunakan dalil), ‚ للقي 
ردقملا امهم نكمأ قتلل ةفلاخم صلأا نلأ لصلأا مدع ريدقتلا ‛ (seyogyanya untuk menyedikitkan taqdi>r, selama 
masih dimungkinkan, agar semakin sedikit pula dalam menyelisihi yang asal, karena yang asali 
pada dasarnya tidak ada taqdi>r), dan lain-lain. Selengkapnya lihat Kha>lid bin ‘Us}ma>n al-Sabt, 
Qawa>‘id al-Tafsi>r Jam‘an wa Dira>satan (Madinah: Da>r Ibn ‘Affa>n, t.th.), hlm. 362-376, dan Ibn 
Hisya>m al-Ans}a>ri>, Mugni> al-Labi>b ‘an Kutub al-A‘a>ri>b, hlm. 379. 
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Konotasi-konotasi makna yang melatarbelakangi ketiadaan suatu kata dalam sebuah 
kalimat ayat misalnya yaitu berupa: ‚ ميخفتلا ماظعلإاو ‛ (membesar-besarkan dan mengagungkan), 
‚ ريذحتلا ءارغلإاو ‛ (peringatan dan anjuran), ‚ فيفحتلا فيطلتلاو ‛ (meringankan dan melembutkan), dan 
sebagainya. Selengkapnya lihat As-Suyuthi, al-Itqa>n fi> ‘Ulu >m al-Qur’a>n, hlm. 671-673, dan az-





dalam literatur-literatur yang membahas teori h}az\f. Meskipun demikian, 
berdasarkan uraian-uraian yang ada, dapat diketahui bahwa fundamen yang 
mendasari keberadaan makna di balik ketiadaan kata tersebut dapat berupa ayat-
ayat al-Qur’an, baik ayat itu sendiri (ayat yang dianggap mengandung h}az\f) 
maupun ayat-ayat lain yang turut mendukung makna tersebut. Misalnya yaitu 
ayat 19 ‚ ٍْْ َِئأُْْْىحْش ِّكُر ‛, yang mana makna di balik ketiadaan jawa>b al-syart} berupa 
‚besarnya ajakan dan peringatan yang disampaikan kepada orang-orang kafir‛65 
tersebut diperkuat dan didukung oleh beberapa ayat berikutnya, seperti ayat 29: 
‚ ٌْْ ِإَْْْج بَكْْ َّلّإْْ تَحْٛ َصْْ ةَذِحا َْٔاَرَئفُْْْىٌَْْْ ْٔ ُذِيبَخ ‛ (tidak ada siksaan atas mereka melainkan satu 
teriakan suara saja maka tiba-tiba mereka semuanya mati), di mana ayat ini 
memberikan informasi bahwa ajakan dan peringatan yang disampaikan kepada 
orang-orang kafir adalah sesuatu yang sangat besar hingga memiliki konsekuensi 
ancaman siksa yang dahsyat sebagaimana dijelaskan oleh ayat 29 tersebut. Selain 
itu juga didukung oleh ayat 30: ‚ َبْْٚ ةَشْسَحَْٗهَعِْْدَببِعْنا ‛ (alangkah besarnya penyesalan 
terhadap hamba-hamba itu), yang juga menggambarkan besarnya ajakan dan 
peringatan tersebut karena akan mengakibatkan penyesalan yang tidak terhingga 
manakala ajakan dan peringatan tersebut tidak diindahkan oleh orang-orang 
kafir. Dengan demikian, kedua ayat tersebut, yakni ayat ke 29 dan 30 menjadi 
fundamen (d}awa>bit}) yang mendasari keberadaan makna di balik ketiadaan kata 
yang terdapat pada ayat 19 tersebut. Selain fundamen berbentuk ayat, konotasi-
konotasi makna yang melatarbelakangi ketiadaan suatu kata yang salah satunya 
dalam hal ini yaitu ‚وبظعلإأ ىٛخفخنا‛ sebagaimana itu dirumuskan oleh para ahli 
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Selengkapnya mengenai makna di balik ketiadaan jawa>b al-syart} tersebut lihat uraiannya 





tafsir juga dapat berlaku sebagai fundamen yang mendasari keberadaan makna di 
balik ketiadaan suatu kata dalam kalimat ayat. 
Sedangkan pada ayat yang lain misalnya pada ayat 69 ‚ ئبِْبًُّهعْشعشناْبئْ
ٗغبُّْٚن ‛, di mana ketiadaan mud}a>f pada kalimat ayat tersebut yang bermakna 
‚Allah sama sekali tidak mengajarkan apapun dan dalam bentuk apapun 
mengenai syair kepada Nabi sekaligus pengukuhan bahwa al-Qur’an bukan syair 
dan Nabi bukan penyair‛66 didasarkan pada fundamen (d}awa>bit}) ayat itu sendiri 
yang secara z}ahir (adanya بي nafiah, keumuman kata شعشنا tanpa mud}a>f, dst.) 
mendukung dan menegaskan makna tidak adanya pengajaran apapun mengenai 
syair kepada Nabi. Selain itu, keberadaan hadis atau riwayat-riwayat
67
 yang 
secara jelas menginformasikan mengenai kesalahan dan ketidakcakapan Nabi 
dalam bersyair juga turut berlaku sebagai fundamen atas makna-makna yang ada 
di balik ketiadaan mud}a>f tersebut. Dengan demikian, makna-makna yang ditarik 
berdasarkan ketiadaan kata dalam sebuah kalimat ayat harus memiliki dasar 
d}awa>bit} agar pemaknaan yang dihasilkan dapat dikatakan absah, kredibel, dan 
tidak bertentangan dengan ayat itu sendiri. 
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Selengkapnya lihat pembahasan ayat 69 tersebut pada halaman 133-140. 
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Lihat riwayat-riwayat mengenai kesalahan dan ketidakcakapan Nabi dalam bersyair 








Sebagaimana telah diuraikan dalam pendahuluan, bahwa penelitian ini 
diarahkan guna menjawab dua rumusan masalah yang telah penulis angkat dalam 
mengkaji teori h}az\f, yaitu: Pertama, sejauhmana keabsahan teori h}az\f dalam 
proses penafsiran al-Qur’an?. Kedua, sejauhmana peranan teori h}az\f dan taqdi>r 
dalam mengungkap kandungan makna al-Qur’an?. Berikut beberapa kesimpulan 
yang dapat dihasilkan sebagai upaya untuk menjawab dua permasalahan tersebut: 
1. Keabsahan teori h}az\f dalam proses penafsiran al-Qur’an dapat dilihat 
sebagaimana dalam hal berikut: 
Pertama, keabsahan teori h}az\f dapat dilihat melalui gaya bahasa al-
Qur’an sendiri yang ringkas dan padat makna sehingga susunan redaksi al-
Qur’an sangat mungkin untuk dijelaskan dengan cara mengisi dan 
menyisipkan penjelasan-penjelasan berbentuk taqdi>r di dalam ruang-ruang 
tertentu pada rangkaian susunan kalimatnya. Kenyataan dan fakta mengenai 
salah satu gaya bahasa al-Qur’an yang bersifat ringkas dan padat makna 
menyimpulkan bahwa teori h}az\f absah dan signifikan untuk diterapkan guna 
memberikan penjelasan-penjelasan tertentu berupa taqdi>r pada susunan 
redaksi kalimat ayat, di mana pada kenyataannya redaksi-redaksi susunan 
kalimat ayat pada taraf tertentu sangat ringkas dan cenderung sulit dipahami 




susunan kalimat ayat. Di samping itu, keabsahan teori h}az\f juga terkait pada 
kategori taqdi>r, yaitu sebagai taqdi>r al-i‘ra>b dan tafsi>r al-ma‘na. 1) Taqdi>r al-
i‘ra>b bersifat pemenuhan tata aturan bahasa Arab berdasarkan standar 
nahwiyah. Pada aspek ini, alasan pemenuhan standar nahwiyah yang 
mendasari penggunaan teori h}az\f melalui penetapan taqdi>r tidak dapat 
dikatakan absah karena al-Qur’an memiliki gaya bahasa tersendiri yang tidak 
dapat disamakan dan ditakar dengan menggunakan tata aturan bahasa Arab 
pada umumnya. Meskipun demikian, taqdi>r al-i‘ra>b yang ada dapat 
memberikan tambahan penjelasan dalam hal pemahaman redaksi ayat, yaitu 
sebagai bagian dari aktifitas penafsiran dan bentuk kreatifitas penafsir dalam 
menjelaskan fenomena-fenomena kebahasaan yang terjadi pada susunan 
kalimat al-Qur’an. 2) Tafsi>r al-ma‘na> bersifat penjelasan terhadap makna 
redaksi kalimat ayat. Pada aspek ini, penerapan teori h}az\f melalui mekanisme 
penetapan taqdi>r dapat dikatakan absah sepanjang dapat menjelaskan makna, 
maksud, tujuan, dan pesan-pesan yang dikandung oleh ayat serta tidak 
menyalahi kandungan makna ayat itu sendiri. 
Kedua, secara historis-epistemologis sejak kemunculannya hingga kini 
teori h}az\f memiliki posisi dan eksistensi tersendiri di dalam diskursus ulumul 
Qur’an dan tafsir, baik dalam jajaran bab-bab ulumul Qur’an maupun dalam 
konstelasi penafsiran al-Qur’an hingga pada akhirnya telah memenuhi karya-
karya tafsir. Di samping itu, historisitas teori h}az\f pada akhirnya juga 
memunculkan beberapa wilayah epistemologis baik dalam disiplin bahasa 




dualisme epistemologis tersebut menempatkan posisi dan eksistensinya 
secara lintas disiplin. Hal itu semua menunjukkan bahwa keberadaannya 
diterima dan diakui secara luas di kalangan para ahli (baca: ulama) baik di 
kalangan gramatisi maupun kalangan mufassir, sehingga konvensi tersebut 
menunjukkan adanya pengakuan atas posisi, eksistensi, dan keabsahan teori 
h}az\f baik sebagai teori kebahasaan maupun sebagai teori pemaknaan dalam 
konteks penafsiran al-Qur’an. 
2. Peranan teori h}az\f untuk mengungkap kandungan makna dalam konteks 
penafsiran al-Qur’an secara aksiologis memiliki dua peranan, yaitu peranan 
pada wilayah pemahaman redaksi kalimat ayat, dan peranan pada wilayah 
kandungan makna ayat. 
Pertama, pada wilayah pemahaman redaksi kalimat ayat, peranan teori 
h}az\f terletak pada taqdi>r yang ditetapkan, yaitu berperan menambah 
kejelasan dalam hal pemahaman redaksi kalimat ayat, baik susunan kalimat 
ayat tersebut relatif mudah dipahami meskipun tanpa menggunakan taqdi>r 
maupun sulit dipahami sehingga memerlukan penetapan taqdi>r, sehingga 
pada wilayah ini taqdi>r dapat berbentuk taqdi>r al-i‘ra>b, tafsi>r al-ma‘na>, 
ataupun keduanya secara sekaligus. 
Kedua, pada wilayah kandungan makna ayat, peranan teori h}az\f untuk 
mengungkap kandungan makna al-Qur’an tidak terletak pada taqdi>r yang 
ditetapkan, karena sifat dan keberadaan taqdi>r lebih berorientasi pada 
pemahaman redaksi kalimat ayat. Pada wilayah ini, peranan teori h}az\f untuk 




tujuan, pesan, dan hal-hal seputar apa yang melatarbelakangi ketiadaan suatu 
kata di dalam ayat. Dengan kata lain yaitu ada makna di balik ketiadaan kata, 
sehingga teori h}az\f pada wilayah ini memiliki peranan untuk mengungkap 
kandungan-kandungan makna di balik ketiadaan suatu kata dalam sebuah 
susunan kalimat ayat. 
3. Adanya makna-makna yang dapat disimpulkan dari ketiadaan suatu kata 
dalam sebuah kalimat ayat memunculkan sebuah kaidah dasar yang dapat 
ditarik, yaitu ‚ ةللاد ىنعملا توكسملا هنع ةيواسم ىنعملل قوطنملا هنع ‛, bahwa ‚makna dari 
apa yang tidak disebutkan‛ (al-masku>t) adalah sama dan selaras dengan 
‚makna dari apa yang disebutkan‛ (al-mant}u>q) dalam susunan kalimat ayat. 
Kaidah ini pada akhirnya pun dapat menambah dan melengkapi kajian al-h}az\f 
wa al-taqdi>r dalam diskursus al-Qur’an dan tafsir, dan juga berkorelasi 
terhadap teori al-naz}m yang dirumuskan oleh al-Jurjani mengenai ‚kata 
adalah wadah makna‛, sehingga dapat disimpulkan bahwa yang membentuk 
makna tidak hanya pada apa yang ada dalam rangkaian susunan kalimat ayat, 
bahkan ketiadaan suatu kata dalam sebuah susunan kalimat ayat pun dapat 
turut membentuk makna-makna tersendiri, sehingga antara ‚ ىنعملا توكسملا هنع ‛ 
dengan ‚ ىنعملا قوطنملا هنع ‛ selaras dan saling berkorelasi satu sama lain. 
 
B. Saran-saran 
Penerapan teori h}az\f dalam penafsiran al-Qur’an sebagaimana terlihat 
dalam karya-karya tafsir pada umumnya terkesan hanya sebatas menampilkan 




kata/kalimat taqdi>r pada rangkaian susunan kalimat ayat. Berdasarkan hal itu, 
pada tataran praksis selanjutnya penerapan teori h}az\f dalam penafsiran al-Qur’an 
diharapkan tidak hanya sekedar ajang penampilan taqdi>r akan tetapi juga dapat 
diarahkan untuk menggali rahasia-rahasia makna di balik ketiadaan suatu kata 
dalam susunan kalimat ayat sehingga ada makna-makna baru yang dapat 
dihasilkan dan tidak hanya terpaku pada apa yang ter-mant}u>q dalam struktur 
susunan kalimat ayat. 
Adapun bidang kajian dalam penelitian ini dapat dikatakan masih kurang 
luas karena memang hanya difokuskan pada persoalan mengenai peranan teori 
h}az\f dengan berdasarkan pada surat Yasin saja sehingga hanya beberapa tipe h}az\f 
saja yang ditemukan untuk dikaji, karena itu pada kajian-kajian selanjutnya dapat 
diarahkan pada gagasan yang lebih luas, ayat-ayat yang lebih variatif, dan tipe-
tipe h}az\f yang lebih beragam sehingga diharapkan dapat menghasilkan temuan-
temuan baru dan melengkapi apa yang belum dicapai pada penelitian ini. 
Di samping itu, pembahasan mengenai signifikansi dan peranan teori h}az\f 
yang melahirkan konsep ‚makna di balik ketiadaan kata‛ dalam kajian al-h}az\f wa 
al-taqdi>r pada penelitian ini bisa dikatakan masih sederhana, sehingga pada 
tataran teoritis-filosofis selanjutnya masih dapat didiskusikan dan dikembangkan 
lagi secara komprehensif misalnya dari sisi ontologis, epistemologis, dan 
aksiologisnya sehingga menjadi sebuah teori yang mapan dan sistematis. Pada 
bidang yang lebih luas dan spesifik, kajian ini juga dapat dikembangkan lagi 
misalnya al-h}az\f dalam konteks yuridis pada ayat-ayat hukum, dalam konteks 




paradigmatis-metodologis, kajian al-h}az\f juga dapat dikembangkan dalam 
kerangka paradigma invisible teks dengan menghimpun seluruh teori-teori dalam 
rumpun metode pemaknaan yang bekerja pada wilayah-wilayah makna di balik 
struktur kata dan kalimat, misalnya ibha>mat, d}ama>’ir, iqtid}a’, mafhu>m 
mukha>lafah dan muwa>faqah, dan lain sebagainya. 
Dengan segala keterbatasan dan kekurangan yang ada, hasil yang dicapai 
oleh penulis dalam penelitian ini memang sangat jauh dari kesempurnaan. 
Karenanya, koreksi dan kritik yang konstruktif dan progresif baik dari pembaca 
maupun dari penelitian-penelitian berikutnya sangat penulis harapkan, dan 
semoga tulisan ini dapat memberikan manfaat baik bagi penulis sendiri beserta 
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